اليل 


و رتیل 


تاذ تم مت ام ال 


را را طا ہے لإطباعات والنش وال زی 
چیت.. ؟ 


رے.۔ بے : 7 - برهت . لبتات 


ga 0 / 1‏ 
همم 
5 نی ٭ 


. اباذع اماج تاعا لم امت رابنا 


مرن اطع حفوطر 
لرار الفرا 


الطيء درل 


۱۹۸ 


إجماع / أدوار ار ام ا اس ۶ 
اقلیات / اکراه / ارديت/ ابلاف / بان / بداوة / بنية - بنیویة | 
تأثير / تأهيل اجتماعي - تنشئة / تاريخائيّة / تبعيّة / حدیث / 
تحليل نفسي / تخلخل / تعدٌّديّة / تغالب إجتماعي / تغير 
جتساعي / تقلید | تقسیم لجسل / تظیم / عقاف جدل / 


حاجات / جراك إجتماعي / حرکات إجتماعيّة / دور / دولة / 
دين / رمزية اجتماعيّة / مر / زنا لاهل / سُلطان / سُلطة / 
yT‏ ا 
الإجتماع الإحيائي / علم اجتماع العنف / علم العلوم / غائيّة / 
فردانية /.فعل / فعل جماعي / فكرويّات / فلسفة وعلم أساطير / 
مثقفون / معايير | مُعتقدات | معرفة | معقوليّة | مُقام | 
منظومة / مؤسسات / موضوعيّة | نبويّة | نخبة | نظريّة | 
نفس / وظيفة / وظيفانية . 


تعر يف 

0 هذا كتاب مفاهيم أو مدارك علمية حديثة . وهو ليس قاموساً من 
قواميس علم الاجتماع ولا مشروع موسوعة . أردناه كتابٌ جيب 
للباحث وللراغب في استعمال مصطلحات محدّدة . في عالم أخذ العلاء 
فيه على عاتقهم مهمة التعريف بكل شيء ۰ فصارت لغتهم إصطلاحية 
متنوعة ومتضاربة لدرجة آنا باتت » بدورها بحاجة ال نقد تصويي 
يزيد من وضوحها ۵ فیکون المفهوم هو العلوم حتّ العلم 7 اوا 
الإدراك . 

أما المفاهيم الواردة في هذا الكتاب فهي أساسيّة في علم الاجتماع 
نظراً لكونها تشكل العدّة الضرورية للبناء التحليل الاجتماعي . لقراءة 
الكلمات وأشيائها معاً . أساسية لأنها تساعد أيضاً على فهم ما هو ملازم 
لهذا الترميز العلمي . الترميز للأشياء بکلمات » Sg‏ 
الكلمات إلى مفاهيم / إلى مدارك ولات عدو + سيدق 
ماذا نعني » ماذا نقصد ل 


وهي من جهة ثانية مفاهيم منتخبة ومجتلبة : إنها منتخبة بمعنى أننا ل 
نطمح إلى تقديم جردة كاملة بكل مفاهيم علم الاجتماع بالعنی الواسسع 
للكلمة » » بل اكتفينا بهذا العدد من المفاهيم ( ٩۷‏ مفهوما ) الذي اعتبرناه 
ضرورياً ومفيداً في مرحلة أولى من مراحل تأسيس المعرفة العلمية 
الاجتماعية في العالم العربي ( ويلاحظ إلى حدٍ ما غيابٌ بعض المفاهيم 
المتداولة في علم الاجتماع . منها ما هو سياسي مثل الأحزاب وشعاراتها , 
ومنها ما هو تقني مثل القياس والعیار القياسي والتغیر الخ » ومنها أخيراً ما 
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هو قيمي أو غيبي » مثل القيمة والطقس والعبادة ) : وغياب بعض هذه 
المفاهيم لا يعني إسقاطها أو التجني بالحكم عليها بعدم الجدوى . بل يعني 
أن القارىء يمكنه أن يجدها في مراجع أخرى كالقواميس السياسية وكتب 
الصطلحات التقنية في علم الاجتماع وسواها . يبقى أن نشير إلى أنها 
مفاهيم مجتلبة من جملة قواميس فرنسيّة » آهنها : علم الاجتماع » قاموس 
نقدي » بودون / بوریکو : 
Dictionnaire Critique de la Sociologie, Boudon et Bourri-‏ — 
caud, P.U.F., 1983.‏ 
وقاموس علم الأساطير 3 جزءان 
Dictionnaire des Mythologies, 2 vol. 60. Flaumarion,‏ — 
.1982 
وقاموس الفلسفة › 
La Philosophie, C.E.P.L., Paris, 1969.‏ — 
وقاموس علم الاجتماع 3 
La Sociologie, C.E.P.L., Paris, 1970.‏ — 
وكتاب الفلسفة لشاتليه » مادة علم العلوم 
La Philosophie, ۲. Chaãtelet, Art. Epistemologie, Marab-‏ — 
out, Paris, 1979, T. 3, Michel Fichiant (p. 129 - 133).‏ 
ثم تتخذ شکل القابسة ‏ شکل التساژ ل حول مشكلة الفهوم البحوث 
وتطور استعمالاته وأهمية ذلك بالنسبة إلى تأسیس علم اجتماعي في 
بلادنا . وجد القاريء هذه الفاهیم في مسرد فرنسي عرب ء ثم جدها 
مرتبة حسب الأبجدية العربية . فنرجو أن تحصل الفائدة من هذا احهد . 
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Consensus : ) 9 2 إجماع‎ 1 


0 مفهوم الإجماع كبر الرواج ي کلام الصحافیین والسیامیین 
وصارت بعض الجتمعات توصفٌ بأنها شديدة الإجماع . قويّة اللحمة ؛ 
والمقصود هذا الوصف  :‏ أن قدرة التفاوض كافية بين أطراف التغالب 
( مثال المستخدمين والمستخدمين ) ۽ وأن العلاقات بين القوى السياسية 
( الأحزاب » الشخصیّات الخ ) تسمح بتعاقبها السلمي على الحكم ؛ - 
وأن دستور الدولة سواء في القبول لدى الأغلبية والأكثرية » لدى الموالين 
والمعارضين ؛ ‏ وأن الأهالي هم وجهات نظر متقاربة حول التنظيم 
الاجتماعي المرغوب . وذلك بصرف النظر عن أصوهم الاجتماعيّة 
وانتماءاتهم الحزبية والدينية الخ . 

فما طبيعةٌ الاجماع ؟ وما مداه ؟ 


1- يبدو الإجماع كأنه البُعد التماسك في الجتمع » البعدُ الناجم عن 
فعل الأفراد > حتى وان لم يكن التالف / التماسك الإجمالي هو الهدف 
الذي ينشده » صراحة وجوهريا » الأفرادٌ الفاعلون . إن أهمية التماسك 
الاجتماعي لا ننک » لكن ما هو موضوع سجال هو کون التماسك قد 
حصل دون أن يراد حصوله » وأنه عندما حصل صار يفرض نفسه إكراها 
على أفراد لا يريدونه. وهذا الخطأ الجسيم ارتكبه علاء الاجتماع 
الوظيفي : آولا عندما قرّروا أن جميع الظواهر الاجتماعية ذات طبيعة 
إجماعيّة » وبذلك فتحوا الطريق أمام معركة هزلية حول المكانة النسبية 
للتغالب وللاجماع في الحياة الاجتماعية . فمثل هذه المعركة الوهمية لا 
داعي لهاء نظراً لأنه لا يكن تخیل مجتمع دون تسالم ( إجماع ) ودون 
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تغالب ( انقسام ) > ( راجع الفاراي : اراء أهل الدينة الفاضلة ) ؛ 
وثانیا > عندما رموا إلى عزل الاجماع عن النوازع الفردية المشتقة » فقرّروا 
أن الاجماع كات دوا ذا طبيعة عبر - فردية وعبر - عقلانية ( مفردنة 
ومعقلنة ) ؛ وهذا معناة الدخول في طريق الواقعية الكلانية 1362115106 
itaireا0ta‏ 1 » القائلة بأن العلاقة الاجتماعية الفضل هي علاقةٌ تلازم 
بين الفرد والمجتمع 

2- يتررّب على ذلك تعريف الاجماع بأنه جرد تمائل . محض تناظر 
بين الضمائر الفردية » ناجم عن انغماسها الشترك في الوعي الجمعي / 
الجماعي 0011601176) Conscience‏ . وهذا التمائل مزعوم لإإنه يقوم على 
أساس نظري فاسد » يفترض أن أفراد المجتمع قد بلغوا الكمال والتوحد 
في اجتماعهم البشري لدرجة أنهم باتوا قادرین على التسليم با كتبّ 
لهم » قادرين على التصرف وفقاً لبرنامج مكتوب ( محفور) في الوعي 
الجماعي . هذه أقوال مجانيّة » لان القدرات التي نكتسبها من الموروث 
الثقافي . تتصّل بالكفاءة . ولا تتصل بالانعكاس أو بالإسقاط الوراثي . 
ویزداد وضوح فساد وضعف نظرية الواقعية الكلانية ( واقعية الكل 
بالكل ) على صعيد القيم الجماعية حيتٌ أن درجة وضوحها ودقّتها تبدو 
أدنى بكثير من درجة الترسيمات ( المخططات : 56۳625 ) اللسانيّة ‏ 
فالقول أن البعض يتشاركون في قيم دينية لا يعني أنهم جميعاً متلازمون في 
تصور الدين وممارسة شعائره » تلازماً إجماعياً , متماسكاً تماما . 


3 - من الممكن الكلام على إجماع تمائلي » شرط التنبه إلى أ ن 
الامتلاك المشترك واللامتميز لجهاز ذهني واحد لا يؤدذي ضرورة إلى كون 
مستعمليه لا يستعملونه جميعاً بالطريقة نفسها . لكن من المکن الكلام 
أيضاً على إجماع توليفي . إجماع تركيبي . إن صفة توليفي / تركيبي تدلنا 
على الطابع الفوري » واستطراداً الطابع الصنعي للإجماع هذا . فهو ناجم 
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عن فعل صریج للمساهمین » جرى إنشاؤه وبناؤه وكأنَ الأمر متعلّقٌ 
جفاوضاتِ تعاقدية . كذلك يكن للإجماع التوليفي ( الإيلاني ) أن يكون 
نتيجة غيرَ مشاءة » أن يكون طفرة تذکرنا بطفرة الأنواع ا »أو 
اج ا 

- ومن الحتمل أن الإجماع في المجتمعات المتخصصة والمتمايزة 
0 في جزء متصاعد . على الأساليب والتقنيات الإيلافية . ولطالما 
حلم المصلحون بترميم التماسك الاجتماعي من خلال الإجماع التمائلن . 
وإذا كنا لا ننکر هذه الإمكانية . فإننا نرى أن هناك تقنيات توليفيّة 
وإيلافيّة واعدة على صعيد المحافظة على التماسك الاجتماعي » أكثر من 
اللجوء إلى التمائل الذي غالبا ما يكون قمعياً . عنيفاً وغيرَ فاعل . 
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2 أدو ار أسطو رية : Cycles Mythiques‏ 


0 يفتقر مفهومٌ الأدوار الأسطورية إلى الدّقة » فهو يشير إلى « مجموعة 
أساطير » قابلة للسرد وللرواية فردياً أو جماعياً > خلال عة أيام مُتالية » 
وتعودٌ إلى زمرة اجتماعيّة واحدة . كا يدل على حالة التماسّك الظاهر ‏ 
ظنياً ٠‏ ما فوق الرّمرء وذلك من خلال ظهور صيغ متوازيئة » في عدة 
أماكن » حول موضوعات مُتمائلة أو متقاربة . وأخیراً » يدل هذا المفهوم 
على حالة دور مؤتلف ۰ شديد الثبات » يبدو منسكبا خارج حدود الزمرة 
التي تعتبر مالكه الرئيس . ويضاف إلى ذلك » حال الوضوعات شبه 
العالية » أو الموضوعات الملحوظة على نحو منتظم . 
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3 رتبان ( إنسلاب ) : Aliénation‏ 


0 في الأصل تعني كلمة 411603119 اللاتينية . انتقال أو بيع ملكية 
أو حق ؛ وهذه الدلالة الحقوقية . تقوت بدلالة نفسانية مثل الجنون 
والخبّل » وبأخرى اجتماعية مثل انحلال العلاقة بين الفرد والجماعة » 
ودينية كانحلال العلاقة بين الفرد والآلهة . ومن معانيها في الثقافة 
الألمانية » E۲٣٣2‏ الاغتراب . التحول إلى غريب . 


1 لكن هذه المُفردة صارت ذات تاريخ في قاموس المغاهيم : 


١‏ - روسو اعتبر التخلي عن الحرية الطبيعية ( خلال عملية العقد 
الاجتماعي ) نوعاً من الرهن للاخر . للشريك الاجتماعي . ولکنه رهن 
طوعي بقدر ما يكون متبادلا ( التراهن ) » وبقدر ما يوفر للفرد حرّيته 
الدنية . غير أن هذه الحالة التراهنية الحرّة التي تَثْلها روسو تتصل 
بالجتمع التخیّل أكثر مما تتصل بالمجتمع التاريخي الماش . حيث 
التصارع بين الأغنياء والفقراء هو الذي يُقَرّر شكل الارتبان ومضمونه . 
الارتهان يعني إذن انتزاع حقوق وممتلكات بعض المشاركين في الحياة 


۲ - ماركس استعمل مفهوم الإرتهان لوصف حالة إزالة الانسانية 
الناجمة عن تطور الرأسمالية » وعن وظيفتها القائمة على نهب نتاج 
العمال . وتحويلهم إلى موقع اجتماعي دون أرباب العمل . بحيث أن 
تقسيم العمل رَد العامل من إنسانيته . وأن العمل الْرتبن « يرهن جسم 
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الانسان وطبيعته الخارجية وحياته الفکرية والبشرية » . الارتبان معادل 
للاستغلال والنہب ( الرأسمال ) . 


إريك فروم رأى أن الجتمع الرأسمالي برتبن الفرد بقدر ما يحول 
دون تلبية حاجاته الأساسية . مثل حاجة العمل ابع > وإقامة علاقات 
اجتماعية مع ا وحاجة اسان الثابت ‏ وحاجة الهويّة اخاصت 
وحاجة التوجٌه ار ( امتلاك إطار مرجعي . الحاجة إلى الفهم ) - 
للمزید . راجع : هربرت مارکوز » رايت میلز » هابرماز » کارل 
مانهایم . 

2- - يقوم مفهوم الارتبان على مصادرات ذات طابع طوباوي » قوامها 
القول بوجود مجتمع آخر . مختلف كمثال » عن الجتمعات القائمة فعلا ؛ 
وقوامها الاقدام على مقارنة صورة مجتمع طوباوي رسای » أو لاحق ) 

بصورة مجتمع تاريخي قائم ( أو يتوج لكي يقوم ۰ تفا > عن الجتمع 
ام وق الي أن توجه الفرد » أو الجماعة » نحو اختيار مجتمع 
ماثل أو مجتمع مثول » سيظلّ يولّد مفاهيم شتى للارتهان ( عيش الإنسان 
كا لا يرغب ) . وأن المسافة بين صورة المجتمع الممثول وواقع المجتمع 
الماثل ستشكل معياراً لدی توتر الارتهان . 
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أسطو رة / ترهة : Mythe / Mythos‏ 


١‏ - مقاربة تعر یفیة(*) 


تعني الأسطورة )Mythe(‏ ني كل اللغات الأوروبية شیف مشولا 2 
فوفؤيا ٠‏ متخ . وهذا ما ذهب إليه الاغريقيون منذ ۲۵ جیلا ؛ 
فالأسطورية ( أو علم الأسطررة ) التي وصلتنا من هوميسروس وهزيود 
والشعراء الأساویین » هي مُنتهى انتخاب واصطفاءٍ ؛ وهي تمثّل تأويلاً 
لاد قديمة » استحالت مادة لامعقولة في بعض الأحيان . وشذا ‏ تنحصر 
فرصنا لش لفهم تركيبة الفكر الأسطوري » في درس الثقافات التي 
تكون فيها الأسطورة « شيئاً حياً » » وتشكلُ فيها احامل العيني للحياة 
الدينية : بحيث مَل الحقيقة الكبرى بقدر ما تنقل وقائع ( هنا يتلاشى 
ترادف الأسطورة والتوهم ) . 


لقد انكبٌ الاناسیون . منذ أكثر من نصف قرن » على درس ما 
آسموه « الجتمعات البدائيّة » ( البادئة ) . ولكن إذا حصرنا معهم » 
الدراسة في نطاق « الأسطوریّات الأولى » » نخشى الانخداع بوجود حل, 
يقطع ما بين الفکر البدئي / القدیم وفکر الشعوب السماة « تاريية » . 
مثل هذا الحل القطعي لا وجود له : وإذا جارینا الأناسیین العاصرین في 
توجهاتهم » فإننا سنحرم البحث العلمي من سبر دور الأسطورة في 
الدیانات الک مثل دیانات اند والشرق الاوسط القدیم . 


Dictionnaîre عل‎ Mythologie, Mythe, 1. 2., 0. 138 et 501۷۰ )#( 
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ولدى التدقيق في خريطة الأساطير العالمية » يتبِينٌ لنا أن هناك أساطير 
كبسرى وأساطير أدنى أهمية . فضلا عن الأساطير التي تسود ديانة ما 
وتمنحها طابعها المميّر ؛ وأن هناك أساطير ثانوية » تكرارية أو طفيليّة . 
كما يتين لنا أن الأناسیین الغربيين يتناولون أساطير الآخرين بمعزل عن 
درس سلالم أو مراتب القيم الأهلية . وهذا ما يدعونا للقول إنه لا يمكننا 
فهم بنية الفكر الأسطوري ووظیفته في جتمعٍ لا تزال الأسطورة تضطلع 
فيه بدور تأسيسي » إلا إذا أخذنا بالاعتبار » وفي وقت واحد » مجحمل 
الأسطورية الخاصة بهذه الثقافة . وسلّم القيم الذي تتضمّنه أو تعلثه . 
فالأسطورية لا تشکل فقط ما يشبه « التاريخ المقدّّس » لدى القبيلة / 
الجماعة موضوع الدرس . بل إن كل أسطورة تحكي / E‏ 3 
وتدل على كيفية ولادته . إن الأسطورة العقيدية الكونيّة تصلح مثالا 
نموذجاً لكل أساطير الأصل . صحيح أن أسطورة أصل العال > مثللاء 
ليست دائاً عقيدية كونية 09710800106 بالمعنى الدقيق للكلمة ؛ 
7 هناك دائاً أسطورة مركزية › تاريخ أو » بمعنى أن لكل تاريخ 
. إن تحمل أساطير الأصل يشكل رواية متماسكة » لأنه يروي كيف 
0 العام » كيف صار الإنسان في صورته الحاليّة ‏ إنساناً فانياً » جنسانيا 
متجانساً / مستجنساً > مُكْرّها على العمل لتغذية نفسه ؛ كما يروي أيضاً 
ماتفعله الکائشات الخارقة . الأبطال الحضاريون . الأجداد 
الاسطوریون . ولاذا تلاشوا أو ابتعدوا عن الأرض . 


إن هذه الرواية القدسیة الأول » « التاريخ المقدّس » » المتكونة من 
مجموع الأساطير الدّالة » هي رواية أساسية لأنها تفسّر وتبرّر في وقت 
: وجود العام والإنسان والمجتمع . ولهذا تعتبر الأسطورة تارا 
حقيقيا ( لأنها تروي كيف انوجدت الأشياء ء الواقعية ) ومثالا نموذجياً / 
یربا لشاطات الانسان في ان واحد . 
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باختصار » إن الوظيفة الرئيسة للأسطورة هي كشف النماذج الى 
لكل الطقوس / العبادات ولجمل النشاطات الانسانية الدالة : التغذية › 
الزواج » العمل . التربية » الفن أو الحكمة . زد على ذلك أن سکانٌ 
المجتمعات ذوات الأسطورة الحية » يميزون بكل اعتناء ما بين الأساطير 
( مرويّات تاريخية حقيقية ) والخرافات أو الحكايات التي يطلقون عليها 
تسمية « المرويات التاريخية الفاسدة أو الباطلة » . فالأساطير لا تروي فقط 
أصل العام واحیوانات والتباتات والانسان » بل تروي أيضاً جميع 
الأحداث الأولى التي تعد شمان > بعدها . في صورته الراهنة / أي 
إنساناً فان > ی مننظياً في مجتمع » یکره غل ا ع 


وعاملا وفق قواعد معينة 5 


لعرفة الأساطر. في نظر إنسان المجتمعات القدية ‏ وظيفة 
وجوديةة از كان واي ونيد ةلتاق انين فط ان الاباطر فده 
بتفسير للعالم ولطريقة وجوده الخاصة في العالم » بل لأنه إذ 000 
ويعاودٌ تجسيدها » يكون قادراً على تكرار ما فعله الآهة والأبطال / أو 
الأجداد » في الأصل . بکلام آخر ‏ إن معرفة ة الاساطیر تعني ند 
ظهرر الأشياء في العالم » وأين توجد وكيف يكن بعها عندما تتلاشی . 
وتقترن المعرفة“الأسطورية ب قراءة طقسية 101606116 حمناهانه 16‏ یصار 
من خلاها إلى إجبار الشيء المقروء ا / أوله » إجباره » سحرياً » على 
الارتداد إلى“ صله > أي إلزامه بتكرار نشأته الأولى / الل . إن تلاوة 
الأساطير تعني مارد دمج وا واحیاء زمن الأصول "حون ۰ فیغدو هذا 
الزمن « مغاضرا » على نحو ما للأحداث الانیّ ویسمح بمشاطرة الآلههة 
أو الأبطال حضورهم . 


والحال . ماذا یکننا القول في تعريف الأسطورة ؟ 
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1) إن الأسطورة » كما عاشتها الجتمعات القدية . تشکل تاريخ 
أعمال / أفعال الكائنات الخارقة . 


2 إن الأسطورة ترجع دائياً » تستندٌُ » تحيلنا إلى « خلق » / 
« تکوین » . إلى « كُنْ / فيكون » . 


3 بمعرفة « الأسطورة » یعرف « الأصل » . أي أن الأسطورة هي 
أصل الأصول . 

4 إننا « نحيا » الأسطورة › على نحو أ و اخر حسب انشدادنا 
واكتناهنا للقوة القدسية التي تمَجَدُ أحداثا نستذکرها أو نعاود إحياءها / 
معایشتها و 
حقيقية . فحين يغدو أشخاصٌ الأسطورة ميري » نغدو معاصرین 
هم / يغدون معاصرين لنا . هكذا تلغي الأسطورة العاشة احجاب بين 
الأصلي والعاصر . وتفرض حالة التعاصر أو التزامن بين ما مضى وما 
يحدث / وربا ما سيحدّث . هذا معناه أيضاً > أننا لم نعد نعيش في الزمن 
التأر يخي > بل في الرّمن الأول / الأصل . انه زمن الأسطورة › القوي 
والقدسي .*فالأساطير تکشف لنا أن العام والانسان والحياة لهم جميعاً 
أصل وتاریخ خارقان » وأن هذا التاریخ دال » ثمين ومثالي . 


ب ) الأسطورة : تاریها ووظیفتها 


ليست الأسطوريّة ( الیثولوجیا ) » بالضرورة » علم الازمنة القديمة ؛ 
فهي ماازالت حية لدی الشعوب التي تفتکر الأمور وتعقلها ۳ 
وان عوامل التغير والتبدل تنحصر ‏ على هذا الستوی » في نسقين : نسق 
النشاط الداخلي لانتاجيّة الإثنيّة ( القوم الذين يجمعُهم رباط / روابط 
مشتركة ) » ونسق علاقاتهم بالشعوب الأخرى . بالثقافات الأخرى . وما 


18 


يلاحظ أن هذين النسقين يتفاعلان في اتجاهين : اتجاه النشاط الخاص 
الذي يصطفى الاسهامات » واتجاه المواجهات التي تعين الخيارات - بحيث 
يُصار إلى الحفاظ على عناصر ثقافية معيّنة » وإلى التخلي عن عناصر 
أخرى ؛ وهذا الأمر يلحظ في مستوى الطقوس أكثر مما يلحظ في مستوى 
علم الأساطير . 


إن التعبير الطقسي والأسطوري يتبدّل ويتعدّل : فالطقس يتطور 
بشكل خاص » وینزخ إلى البساطة / ومثال ذلك تراجع الطتوس الكبرى 
الخاصة بالآهة لقهارة > لصالح الطقوس المزليّة الأقية - ومذا النبزوع 
يتم في سياق توجه عام تعر لقافة العقل / تبجو المعافلة والعقلانية . 
وهناك مثال آخر نجده في محاولات الآباء الكاثوليكيين في الهند الصينية 
حيث عملوا على إحلال المعتقد المسيحي محل التصور الأسطوري ؛ 
وخلاصته أن أولئك الآباء حين رغبوا في إلغاءٍ اليانغ إنما كانوا يسعون 
لتقويض القدسي وكل مقاومة داخل الإثنية ( الجوراي ) 18121 . لکن 
هل نجحوا في إدراج هذه ا ا مسيحيّة الْعَدَّلةَ ؟ يبدو نم لم 
ينجحوا » لأن اتجاماً جديداً ظهر لدى الجواري 'الذين استأنفوا حبهم 
للأدب الشفهي > وجمعوا ودونوا أساطيرهم القديمة بكل إخلاص » دون 
العمل على تحدیثها وتسييسها أو تهذيبها . 


فماذا يُستفادُ من قراءة تاريخ الأسطورة ووظيفتها ؟ 


یستفاد أن الأسطورة مرتسمة في أعماق كل فرد » كل قوع ؛ + وأن 
السلوك الأسطوري 3 والنشاط الطقسي واحياة الا جتماعية لا تستو 
جميعغها في صورة / صيرورة وأحدة » لکن اران الذي 0 0 
ی سطر › ذلك الذي يؤدّي الطقس والذي يجيا في أسرة : هم جميعهم 
إنسان واحد . إذن» الأسطوري شيء معان توس 2 داخل الانسان . 
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والعلاقة القائمة بين الأسطورة والطقس والسلوك هي وظيفة ما يمكن 
تسميته « الذهنية الأسطورية » المتُجلّية خصوصاً من خلال : 

1) رغبة كامنة في أن « تأخذ الأمور مجراها بمفردها » - وهذه الرغبة لا 
تخلو من عواقب سياسية اة وأن « مساعدة العالم الشالث » تسيرٌ في 
هذا الاتجاه ( دعوا الأمور كا هي ) . 

2 استعداد لتقيّل العجائب والغرائب . 

3 توق الإنسان إلى تجاوز شرطه الانساني » كالقوانين الاجتماعية ؛ 
وهو توق مكبوت بفعل موجبات الحياة . نه توق إلى شيء آخر مُتخيّل ؛ 
توق إلى المحظورات التي تغوي : المرأة والغابة » الأخت والجنيّة . 

4) شعور باتصال ممكن بين المراتب والأمكنة والأزمنة » وكذلك 
شعور بتواصل معين يتموقع الانسانْ في داخله : 

ا ويقيم الفكرٌ الاسطوري غطاً علائقياً خاصاً مع العام : فیجد 
الانسانٌ که مشاركاً في امتداد العام واتساعه ( فالانسان نوع بين انواع 
أخرى .2 يخاطبٌ الحيوانات والنباتات ) + وبجد نفسه » بسبب من « خروج 
الأسطورة عل الزمن » » معاصرا للفردوس النشود . وهكذا تلغي 
الأسطورة ما انقطع بین الأجيال والأشخاص . هذا كله یقوذنا إلى تعيين 
وظيفة الأسطورة الأساسيّة : إعادة اكتشاف وابتكار التواصل . من خلال 
تجاوز الشبهات والالتباسات » ومواجهة الخلط واللبس . ومن جهة ثانية ‏ 
تبررٌ دلالةٌ هذا التواصل في الطقس . بكلام آخر » نلاحظ أن الشعوب 
ذوات الفكر الأسطوري تعمل من خلال المخيال 8128156 1.1213 على 
الاتصال والارتباط مع كل آولتك اليل ارد عل ترجه الان أن 
للخروج من الحياة التي تفصل وتكسّر » ليس هناك سوى الموت أو النوم » 
مع إمكانية الحلم أيضاً . 
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ج ) الأسظورة والكتابة 

لابدمنالتفريق. ابتداءً. بين علم-الأسطورة 
Mytho - Logie‏ . وكتابة الأسطورة 60۲۵0۲6 - Mytho‏ . ويبقى 
السؤال الرئيس : ما هي حدود مملكة الاساطیر ؟ لقد حل الأقدمون » من 
اکزنوفان إلى آرسطو » هذه المسألة - اللّخز برسمهم داخل نشاطهم العقلي 
الْميّر حدوداً يمحي فيها الفکز الأسطوري آمام عقلانيّة العلماء والفلاسفة 
الذين فصلوا بلاد الأسطورة عن ملكوت العقل ( اللوغوس ) . 

إذن» حفرت هوة بين الأسطورة وعقلها . بين المحكي والکتوب . 
واعتبر أولئك الذين قادهم نشاطهم التاريخى إلى إبراز وتمييز الآثار 
المكتوبة » آن غات المقنافهة بات مد كا ( ۷ بص إليه ولا ر 
حتی في حال تقدیه في صورة ة مكتوبة - - فوصفوه بأنه « كتابة الاصطناع » 
التي تخفي تفکك موروثات الذّاكرة . وفي هذا النظور » تخفی حقيقة 
الأسطورة في طبيعة لهجيّة / لغويّة تشومها الكتابة تشويباً بالفاً . ثم جاء 
التحليل البنيوي / التركيبي لتصحيح العلاقة بين الأسطورة والكتابة » 
مدخلا على منہج فراءتهما تفریقا وجيزاً ما بين « المجتمعات الباردة » 
و « الجتمعات الحارة » التي یفتقر بعضها إلى البعد الزمني 5 وینفتح 
بعضها الآخر على التاريخ والانطلاقات السواصلة التي تژیدها الأداة 
الكتابية . ومن البين أن هذا النمط التحليلي قرر سلفا عدم البحث عن 
« جوهر الأسطورة » في الرواية . وإنما في الحكاية التي تنقلها الذاکرة ‏ 
والتي يرك شکلها الروائي لموهبة كل راوية . 

ثم هناك إشكال آخر يفرض نفسه » وهو ظهورٌ الكتابة تدريجياً في 
الحضارة السلفيّة » ومن ثم ظهور المحفوظات المكتوبة ( لاحظ تحوّل 
الحفظائّات المستذكرة إلى محفوظات ومدونات > راجع : خليل أحمد 
خليل . الشعر الشعبي اللبناني » المقدمة ؛ سوسولوجيا الثقافة الشعبية ؛ 
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مضمون الأسطورة في الفكر العربي ) . وها لا شك فيه أنه ينبغي هنا 
بالذات إعادة النظر في مفهوم الأسطورية أو علم الأسطورة . الذي أوقعنا 
فيه الإغريق بعد فصلهم القطعي بين الميتوس واللوغوس . لاذا ؟ لأن 
وحدة « الأسطورة » . أو الوحدة الأسطورية 6 جع التي لا 
تشكل + في اي مکان عل ما ییدو » رعا اذیا عدا حت أن قحي 
لصالح جملة عمليات فكرية أساسية في استذكار الحكايات والقصص التي 
يشكل مجموعها التراث / الموروث . لقد اقترح كلود ليفي - ستروس 
إطلاق تسمية أسطورانية Mythisme‏ على السيرورة الي أوصلت جكاية 
ما » كانت فردية وشفوية في بدايتها > إلى مصاف التبني ابخماعي مك 
وإلى التفريق ما بين أجزائها الشفافة وأجزائها الاحتماليّة . وحجته في 
ذلك أن لكل مجتمع سلفي ذاكرته الخلاقة » ذاكرته الإجماعيّة المشتركة 
وهي غيرٌ ذاكرة التخصصین . وغير ذاكرة التقنیین . إن الحكايات 5 
راضم كل تي أساطير هي منتوجات نشا عقلي / فكري يصطنع 
ما یستحق الذكر » ما مجب استذکازه . 

أما الاه حین تظهز ‏ فإنها لا تأي لإدانة الذاكرة السلفية وإبادتها » 
ولا تأي لوصل مشافهة سرعان ما يظهرٌ أنها قد تكون غير قابلة للحياة . 
زد على ذلك أن الكتابة تظهر في مستویات ومراتب مختلفة » لكنها تتقاطع 
دائ عند ملتقی النشاط الاستذكاري وأعمالها / منجزاتها الخاصة . وما لا 
لبس فيه هو أن الكتابة ستأتي بذاكرة أخرى . ذاكرة الكلمات . من 
خلال الكتاب والتربية على قاعدة تعليم النصوص المكتوبة . إن الكتابة 
تقدم ذاكرة الية تنافس الذاكرة العاشة ببطءٍ شديد » لكنها وحدها قادرة 
عل ود الت اي ,إلى نب لیا ان ا ر 
که كلمة . هذا ما فعله « الكتَبّة» » « مدونو التاریخ » في الیونان ما بين 
الفرنين السادس والخامس . حين اختاروا الكتابة أداة لذاكرة. جديدة 
ستغدو جزءاً لا يتجزأ من الفكر والفعل السياسي . 
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في هذا المجال بالذات . في الميدانٍ الذي فتحته الكتابة » تدوز 
الا بين المتغيّرات التي صارت صياغات مختلفة لأسطورة واحدة » 


غالباً ما كان يجري استیضاحها من داخل الحاضرة . با عن رة 
للذات » أو سعياً وراء هُويّة سياسيّة للانسان . 


0 2 4 
د ) الاسطورة والنظريّة السياسيّة 


۳ تشکل 0 القومیّات ) و « الا شتراكيّات ( أفضل نموذج لانبعاث 
الأساطير والأسطوريات الجديدة في أوروبا القرن التاسع عشر » وتقذم 
دليلا اخر على عدم اكتفاء الكثيرين بالأسطورة ذات الطابع الفردي » 
وانتقالهم إلى إنشاء « أساطير جماعية » . وإذا كان لا بد من الوقوف عند 
مفارقة كبرى » فإننا نتوقف عند المثقّف الذي أخذ مكان الاكليروس 
الفاقد أهليته » والذي جعل من نفسه مبدعاً جديداً لأساطير وديانات . 
فقد اكتشف المقّف ميداناً جديداً يسعى لكي يصبح كاهنه ؛ إنه میدانْ 
السياسة : « العلم السياسي الذي يعتبر علم العلوم » . حسب عبارة 
بلاكء8121 . وهكذا فان « الألههة» الجدد سيكونون الهة الكفاح 
السياسي + وسوف تنشاً ف هذا الميدان الخصب « أساطيرٌ جماعية حقيقية » 
- غير أساطير للشعراء والکتاب الشخصية - . أساطيرٌ الأنبياء الاجتماعیین 
المتوالدة من تلاقي ب المثقفين مع الكيانات الاجتماعية الظاهرة في 
القرن الاس عشر : أمة«المواطنين المتساوين » و«الطبقات 
الاجتماعية » . وفي هذا الميدان الإشكالي يبرز ز إبطال الحديدة 
( الشْعْبُ والطبقة الاجتماعية ) » الذين يحتاجون إلى حكايات - أصوليّة 
َُذُهُ وظيفتهم وتذکر کلا منهم بدلاتها : هم بحاجة طبيعية إلى اسر 
التي تکون « الحساءً القدیم » للفکرویات / العتقدات السياسية / 
الحديثة . إنطلاقاً من هذا « الحساء الأسطوري القديم » سیتم تخب 
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الأفکار المائل لنخب ب الأنواع . وی غضون حقبة الداع الفكروي 
( ۰-۱۸۰۰ ۱۸۵۰) ۰ تبلور جمعان أسطوريّان ضخمان : جع الشعب 
والقوميّة » ومجمّع الطبقة والاشتراكية - والْلفت أن فذین الجمعین بنية 
متماثلة إلى حل بعید . 


يقن ان ی ان ان الاسطررة يعد ارا هی زر فاعلن 2 
لاعبين / : الشعب . لَا یصوره ميشليه أو هیغو + والطبقة الاجتماعيّة › 
الصناعیون عند سان سیمون » والعمال الستضعفون عند کارل مارکس . 
والهم في هذا البناء الأسطوري الاعتقادٍ في أن هؤلاء اللاعبین یکون 
وجودهم ودورهم : روح الشعب » )۰۷۵۱۲5۵۵5 من جهة + ووعي 
الطبقة من جهة ثانية . وأنهم يحملون رسالة يتوقفٌ انجاژها على نتائج 
اه وكرت ري اه كران تر بن للك 
إلى إنجاز المصالحة العالمية / الأعيّة . إذا 3 المطلوبٌ هو حمل الم 
لکنه سلامٌ مفقودٌ » لا یری الا في فومة البندقية : إنطلاقاً من هذا التصور 
الأسطوريٍ > جرى تأسیس عصر جديدٍ لا مثيل له . والتبشيرٌ بنظام 
جدید یا « ختام التاريخ » أي ينبي تاريخ الأمم المعزولة والطبقات 
الخاصة . ولا بخفى أن هذه الحركة الاعتقادية الجسورة والطموحة حتاج 
إلى إنسان علم وفعل » إلى مُنظر- نبي يشر بالانقلاب القبل . وفي سياق 
هذه الحركة « يبدو الحزبٌ بمثابة الشكل النتظم والواعي هذه الميليشيا من 
الاتباع » . 


إن الأسطورة تعتمدٌ على تركيبة علميّة ( هي واقعها علميّة ملفقة ) » 
تتضات علیها تركيبة تقيّة .. وان تقلية الميمنة هذه تطول الطبیعة ادا ؛ 
ثم يلزمها أن تفرض نفسها على الجتمع والتاريخ . انا أسطورة الطوبى 
الحقيقية القائلة بأن تنظياً متماسكاً وکاملا للعالم هو آمز مکن . ويلزمنا أن 
نشير إلى مفارفة أصلية نتن ان الأسطورين : ففي الأصل يحبدذ 
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المجمّمٌ الاشتراكي الأغاط العلميّة والتقنيّة » بینا يؤيّد المُجِمّعْ القومي 
الاغاط العضوية : لكنها في الحالتين مدفوعان بدافع واحد هو الهاجس 
التنظيمى وافیمنی المتماسك » . 

لقد تطور مُصنَكٌ الأساطير القدية الذي دونه مورخ الدیانات ‏ 
فانضافت إليه أسطورة جديدة ونشأ منه تصور جدید لعلم الاسطورة . 
وبات في الواقع ثمّةَ ثلائةٌ آنواع من الأساطير : 

1 الأسطورةٌ السلفيّة الخاصة بالدیانات الشركة ؛ 

2 الأسطورة المميّزة لأديان الخلاص ذات الدعوة العالية » والتسمة 
بسمات التاريخ ( الأسطورة التاريخيّة ) ؛ 

3) أسطورة الفكرويات ( المعتقدات السياسية ) الحديثة - ولا نعني ما 
سمي )0 الأسطورة الحديثة 1 غلواً وتجاوزاً - 3 بل نعني التاريخ الأسطوري 
حيث حلّت الأفكارٌ محل الآهة في قيادة حركة الواقع وف ضمان 
التظر ( رجعة المسيح La Parousie‏ أو ظهور المهدي الخ ) . الا أن 
البعد الجوهري هنا هو تنظيم الزمن البشري » الفردي والجمعي ؛ 
بدلا من الكلام عن الفكروية كمفهوم تلبيسي وخادع . 

والأمر المشنترك بين هذه الانواع الأسطورية الثلاثة هو أن الأسطورة 
تتحدّد بوصفها تنظيباً خاصاً من . وفي نماية كل دور / أو كور 
أسطوري » يعتقدٌ البعض أنه یتوجب على كل فكر أسطوري أن يتلاشى 
أمام اء البرك كل جارد ع ا عمير كو ارت 


پیتدی عصر أسطوري آخر > هودائاً عصرٌ المجهول »> عصر أسطورة 
الغد . 
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أصل / أصو ل : Origines‏ 


0 مفهوم الأصل محوري في علم الأسطورة . ویراد به بدء علاقة 
اجتماعية أو طقس انتقال من حقبة حياتية إلى أخرى . كما يُرادٌ به أداءُ 
احتفالية طقسيّة أو استعمالٌ أداةٍ ما 


1 تتا أساطيرٌ الأصول بكونها أساطيرَ « غير خالصة » بالعنی الذي 
يذهبٌ إليه الأناميّون ( الاثنولوجيّون ) ؛ وتدورٌ موضوعاتها حول حكايات 
ولادة الشعوب والقبائل والأقليات . وحول اجتماعها واختلاطها بمولد 
ا لجنس البشري ذاته » وانتظامها الاجتماعي . 

2- أما أصول الانسان فلها ساطیرها التى تنطلق من نسابة الآههة 
théogonie(‏ 2آ) إلى مولد البشر . فالانسانٌ ياي من الأرض ( الدرجة 
صفر للأسطورة ) ؛ وهو مولود الأرض (6686815 ) . این التراب أو 
الوطن (41:00]502) ۰ كما أنه مفطورٌ / خلوق المرأةٍ المفطورة . 
بدورها . من التراب على ید فاطر مبدع . الارض حفل / والارض 

مادة : : والانسان هو ابن احرث (01۵06) كما هو ابنْ الصلصال 
(معنماع) . لقد ذهب الاغريقيون بعيداً في نسَابة الانسان » فسبارطة هي 
حقل البذار » والاسبارطيون (5۳2۲101) هم البذورون ؛ ىا أشار الفكرٌ 
الأسطوري 0 إلى إمكان صدور الانسان عن حركة تقنية 
( صُنْعيّة). أن أساطير الخصوبة تغلب » عندهم e.‏ 
الصنع › م أكثر مما هي مادّة . وتبدو المرأة ة في احتفاليات الزواج 
كما في المسرح المأساوي » حقلا للت رالقرآن الكريم : نساژ کم 
حَرْثُ لكم , > فوافوا حرثكم “أن شع شئتم 4 ) ول للبذار . يبقى أن 
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الأساطير اليونانيّة . 
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عم #2 
آقلیات : Minorités‏ 


0 يعني مفهوم الأقلية وجود انقسام داخل المجمّع » وتفرعه على 
الأقل إلى فرعين أحدهما أكبر من الآخر . أو أكبر من الفروع الأخرى 
( حال وجود أقليّات ) . ويمكن وصف الأقلية الكبرى بأنها الأكثر عددا 
وقوة أيضاً ( حال الأنظمة الديمقراطية الصحيحة ) » كما يمكن أن تكون 
الأقلية الأقل عدداً هي الأقوى والأنفذ ( حال النظم الارستقراطية أو 
المجتمعات ذات التوجه النخبوي أو الطائفي ( لبنان مثلا ) ) . 

1) هل التفريق بين أقلية وأكثرية اجتماعية في متحدٍ ما. ناجم عن 
انقسام سياسي » اجتماعي » معتقدي . ثقافي الخ ؟ إذا كان الأمر 
كذلك . فمعناه أن وحدة الجماعة مکسورة وأنها جماعة احترابية » في 
حالة تغالب واحتراب . ويمكن للأقليات أن تختار بين ثلاث سياسات 
احترابية : 

أ الولاء للجماعة الكليّة والتقيد بمشيئة الأغلبيّة » وإذا ارتدت هذه 
المشيئة رداء الاستبداد » لا يبقى أمام الأقليات الأخرى سوى الاختيار بين 
ب ‏ الانفصال (616) » ج ‏ الاعتراض (voice)‏ . 

إن ولاء الاقلية للأغلبية » وسياسة الاعتراض ‏ ملحوظان في النظم 
الديمقراطية ؛ بین) تلحظ سياسة الانفصال والتقسیم في النظم 
الاستبدادية » وأبشعها النظم الطائفية والعنصرية . 

2 عندما يتم التخلي عن المفهوم الديني للديمقراطية ( صوتٌ 
الشعب : صوت الله : Vox populli, vox Dei‏ ) وعن الأحكام 
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الديمقراطية » يجب البحث عنًا يقيّد صلاحيات الأغلبية الحاكمة ويحدٌ من 
استبدادها . 

3 لا یکن خفض مفهوم الأقلية إلى مفهوم المعارضة التي تنتظر في 
النظم دراط 3 وبفارغ الصیر » دورها للوصول إلى الحكم . 
مستقوية ة باغليية جديدة ‏ وبحماية قوية ضد الاعتباط ومخاطر الاستعباد . 

4 تمتاز علاقات الأقليّات ببعضها بأنها علاقات إشكالية . لا تخلو 
( مهما يكن النظام دیفراطباً ونشارکباً ) من میبز وامتبازات حول دون 
وصول الأقليّين إلى الناصب العليا . ويجري إخفاء التمييز الأقلي بواسطة 
العقيدة السياسة الرسمية ( مثل : 0660 22671038 ) التى ا تكافؤ 
الفرص وارتقاء الأكفأ » وتقدّم « جوائز ترضية » للمعاقين والمحرومين . 

5) يقوم اختلاف الأقليات » أصولياً . على قاعدة الاختلاف في 
اهُويّة . الامر الذي يطرح مسألة تراتب وتعدّد الولاءات . واحترام 
الأقليات لبعضها . فهناك أقليات عرقية أو قومية . وأقليات تثويرية 

6 يمكن معالجة مطالب الأقليات الجديدة بوسيلة التهاود والتسامح 
( الاستجابة للمطالب المعقولة » المشروعة ) كما يمكن الردٌ عليها ( مطالب 
المحرومين ) بالعنف والقمع والحروب الأهلية . 

7 تتنوع مسالك الأقليين » مثلما تختلكُ مسالك الأكثريّين أو 
السلفيّين . ویجذ الأقليّون أنفسهم أمام عدد معين من الخيارات : 

- يمكنهم البحث عن التسامح أو الاعتراف بهم : الاعتراف الفوري 
بمطالبهم أو الاعتراف > التفاضلي . 


- يكن لكل فريق أق قلي أن يتصرّف على حدّة » ويمكنه أن يتحالف مع 
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سواه لتحقيق مطالب مشتركة . وهذا الخيار الأخير له دلالته السياسية 
الحامّة : فإذا سعت أقليّهٌ للتحالف مع أقليّات آخری ‏ فهذا معناهُ دخوها 
في لعبة التشارك الديمقراطي . ومعناه أنها توظف مطالبها الاصلاحية أو 
التغييرية في مشروع أوسع . يجعلها مطالب مقبولة ( ممكن قبوها ) من 
طرف قطاعات من الرأي العام أوسع . وبفضل هذه السياسة » تسعى 
الأقليّة إلى انتزاع الاعتراف بشرعية مطالبها » وكسب تأيبد. الراي العام 
لما. أما إذا حدث العكس . وانعزلت / انغلقت الأقليّة في مطلبها 
اخاص ‏ فإفا تعزل نفسها وتتصلّب في موقعها : تتعزل إذا اكتفت 
بنفسها ؛ وتتصلَّبُ إذا لم تبحث الا عن تأييد القطاعات التي ترفع » 
مثلها ‏ مطالبها تحت شعار « الكل أو لا شيء »۰ « نحن أو لا أحد» » 
« من ليس مثلنا فهو ضدنا » . 
- أخيراً » يمكن توصیف الأقليّات لبعضها بطریقتین متطرفتین : 


© النظر إلى الأقليات بوصفها تفش غريباً (allogènes)‏ مكوّناً من 
و ان عابرين » أغراب » وافدين الخ ) » يمكنهم أن 
يصيروا منشقين أو متمردین ( هذا هو مضمون النظرة المحافظة والسلفية › 
النظرة الاستتباعية والامتثاليّة ) . 


© النظر إلى الأقليات بوصفها « ملح الأرض » : أقليات مضطهدة 
ومظلومة الآن » لكنها تحمل في معاناتها مستقبلا أفضل أسهمت في تکوینه 
وصنعه . 

8 إن ظهور الأقليّات في البلد الواحد يُعلن ما يلي : إسراع مسار 
التفاوت أو التباين الاجتماعي ؛ بروز التغالب واشتداد وتيرته ؛ خطر 
انكسار التراتبات الاجتماعية ( مع حرج عنفي للأقليين أو الطارئين 
الوافدين على الجماعة من خارجها ) ؛ الوعد بتجدیدات وبقفزات نوعية 
تتیح في آن واحد للأقليّات وللمجتمع بأسره إمكانات إدائية أرفع . 
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7 إكراه / قسر : Contrainte‏ 


0 روج إميل دوركهيم استعمال هذا المفهوم في علم الاجتماع 
الحديث والمعاصر . حتى أن استعمالات متطرفة طغت عليه . فذهب 
بعض شارحي دوركهيم إلى القول إن الإكراه هو الوسيلة الوحيدة لأشر 
الجتمع في أعضائه . وهذا القول يؤخذ في معنیین : اما أن الإكراه يتعين 
تعيناً واسعاً لدرجة أنه یستوعب في نطاقه مصطلحات من طراز ( النفوذ » 
الاقناع الاستيعاب ) 3 الأمر الذي یفرغ مفهوم م الاکراه من كل 
خصوصيّة ؛ وإما أنه يؤخذ في معنى حصري دقيق » فیفیدٌ معنى الحتمية » 
القسر الطبيعي . المادي . وعليه › فان العنی الأخير لا يمكن انطباقه على 
كل الأوضاع الاجتماعية . لاذا ؟ لأن التمائل المُنشأ بين الإكراه الجتمعي 
والإكراه الطبيعي لا يفي بالغاية » إذ الأول یر من خلال الثقافة 
التاريخية » والآخر من خلال المجال الحيوي للجماعة . ولا يخفى ادف 
من هذه المائلة وهو تبرير علم الاجتماع كعلم موضوعي › له إشياؤه 
الخاضة » وقائعه الاجتماعية الفاردة . ولكن الرژ ية التبريرية لا تقوم مقام 
الأسلوبيّة والتقّنية التفسيرية . 


- مع استذكار النظرية الدوركهيمية (cf. Education M01ale)‏ 
الخاصة بالتضامنين الاجتماعيين الآلي والعضوي › نسترجع » > فوراً 3 
رفت لير اش رس و الال عليه نوا مضي 
الإلتزامات والواجبات المفروضة عليه من الخارج ؛ وهو من جهة ثانية » 
مستقل » منفرد بذاته autonome‏ « لأنّه هوالذي یفتکر في تفسير 
الالتزامات . هذه الوضعية تسمخ لنا بالكلام على اکراه مُسْتَبْطن » نظراً 
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لأن الفرد لا يتقيّدُ بالنظام » خوفاً من الشرطة فحسب , بل أيضاً احتراما 
للقانون . ومن البين أن استبطان الإكراه هو بدوره من نتاج مسار التأهيل 
أو التشارك الاجتماعي . ف« التربية العنوية » ۰ الأدبية والقية > هي 
التي تجحل الاکراء الاجتماعي نافذاً . ولقد یز دوركيم بين الإكراه الذي 
تمارسه الأعراف ۸۵5 والإكراه الذي تمارشه القیم والتمئلات 
الاجتماعيّة . وما الأعراف سوى تعاليم > وصايا » أوامر ونواهي ؛ فهي 
تستندٌ إلى عقوبات » بعضها حاص » وبعضها الآخر عام . وهي التي 
تعن الأدواز » وتضفي على أدائها التماسك والثبات . وبالعنی الفلسفي 
الكانطي » تعتبر الأعراف إفتراضيّة . رهنيّة ؛ كما تعتبر تقريرية » 
إطلاقيّة . لکن من الوهم القول أن المنظومة العرفية 6011 systême‏ 
مغلقة على ذاتها ؛ لأنما من حيث هي هرميّةٌ أحكام » تفرر مدى تطابق 
حكم خاص مع الأحكام العامة ؛ لكنها من حيث شرعيتها » يجري 
تقويمها في ضوء معایبر أخرى » مستقرة وقائمة خارج النظومة العُرْفيّة . 
إن القيم 5 تشر إلى « ما يتعدَّى المنظومة الغرفيّة » > وهي 
۳ الُفاضلات 5 لیس مطلق مفاضلات . بل الفاضلات المتصلة عمثال 
. فالقیم تعن الرغوب أو ما یفرض وت آو کمشروع 
0 جماعي ؛ وهي تنزع مهذه الصفة إلى التحقق أو أقلّه إلى فرض ذاتهبا 
من خلال التوکید ومعاودته . عند هذه النقطة تتقاطع القیم والأعراف 3 
وقد تتنازع . ویتم التولیف بين القیم والأعراف المعياريّة من خلال 
« التمغلات الجماعية » التي تسمح للأفراد بان یقیموا ‏ في وقت واحدء 
المرغوبٌ والمکن . وفقاً لأحوال المجتمع . 
3- ولا يكفي لفهم أثر القيم على سلوكنا أن نقرر وجود علاقة بين 
الأعراف والشل القيمية العلیا . إنمايلزم النظر في شروط قيام هذه 
العلاقة . إن مفهوم « التمثل الاجتماعي » يبدو مفيدا في هذا المجال » 
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لانه يندرج في النظام العرفي » ويُضفي خصوصيّة معيّنة على الحركة 
اللامتناهية نحو الشل . وما يؤسف له أن دورکیم آوقت الأمر عند حد 
القول بوجود معتقدات أو مثلات تسب الیها » حصرأً بفعل انتمائها 
إلى حماعة أو محمد مجتمع . ولم مهتم بكيفية هذا الانتاء » في حين أنه من الاهمية 
بمكان أن نين كيف تسم لنا المحتقدات ( الممثولات ) بتمشل إمكان أو 
عدم إمكان حالة اجتماعية نعتبرها مائلة + فثالية أو مرضوب فيها . وفي 
هذا النظور الأفقي يمكنُ أولاً تحليل بنية كل منظومة عُرفية بوصفها 0 
وسائل نازعة إلى تحقيق حالة مشهورة بأنها حالة مرغوبة . وعکن انیا 
تقویها حسب درجة شیوعها وعمومها . فالوسائل التي تضعها في را 
الممنظومة الُسرفية هیا الا فان اتحظرره ان لاقتنا 
بسلطانٍ يضيقٌ أو يتسع وفقاًالحقلها التطبيقي . 

والخلاصة أن الجتمع لا یکرمنا فقط من خلال إنتاجه مشالات 
وفاذج » ومن خلال تعيينه أساليب الفعل وكيفياته » وتزويدنا بالإعلام 
الناشر لعتقداته » بل یکرهنا أيضاً من خلال تأهیلنا الاجتماعي بالذات » 
والزامنا بارتقابات وتوجهات معيّنة . فالاکراه هو التربط بين ختلف 
عناصر ومعالم المنظومة الإجتماعية ؛ الترابط الذي يتوفرٌ 5 ولا بواسطة 
التشارك الاجتماعي ف الدوافع ؛ وثانياً بواسطة فعالية ونفاذ المنظومة 
العرفية أو بواسّطة القوة الجاذبة التي تمارسها القيم أو النماذج الثالية . 
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0 


اوديب / أوديبية : 0۳۵0۵16 


تا نعرف قصّة أوديب من خلال الصورة التي رسمها له الکتاب 
المأساويون » لاسيما « أوديب ملک > و« آودیب في كولون ٠‏ (وضع 
سوفوكل ) . وغالباً ما يُسترجَعُ هذا « الأوديب المأساوي » في معرض 


الكلام عن « أسطورة أوديب » التي فسّرها فرويد وحلّلها نفسانيا من 
اون« معد أوديت . 


إلا أن رواية أوديب تعود إلى ما قبل التراجيديا الأتيكيّة في القرن 
الخامس . لنستذکر الروايات الأوديبية : 
1 رواية هوميروس ( الأوديسا . ۰۱۱ ۲۷ ۰۸۰ مقطع Nua‏ ) : 

والدة أوديب له تحمل اسم جوکاست 1 إا تدعی إبيكاست : تتزوّحٌ 
أوديب دون أن تعرف أنه ابنباء ذلك الذي كان والثه قد جرّده من 
سلاحه وقتلَهُ . وعندما تنکشف الحقيقة » تقدم إبيكاست على شنق 
نفسها . آما آودیب فلا يفقأ عينيه » ولا يطرد من السلطة ولا من 
مدينته . 


(Thébes ei POEdipvdie) طيبة والأوديييّة‎ 2 


تندرج حكاية أوديب في سياق مجمع أسطوري يتناول أصول طيبة . 
ومهذا العنی » لا يكن الکلام بدقة عن ( أسطورة آودیب » » فالأصح 
الکلام عن أسطوريّة طيبة التي لا تمَثّل فیها حكايةٌ آودیب سوى حلقة في 
سلسلة تدور حول موضوعة الغناء اللحمي التي لم يبق لنا منبا شيء 
( الأوديبيّة جزء من ملحمة قدموس وبحثه عن أوروبا وانتصاره على 
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التنين » وميلاد الاسبارطيين وتأسيس طيبة وزواج البطل من هرمونيا 
المولودة من نكاح منكر (Inceste)‏ نكاح اريس وأفروديت ) وسلالة 
الزوجين التى أعطت الملوك الأوائل للمدينة وولّدت نزاعات التعاقب على 
الحكم ) ۱ 


3) أوديب والبنيوية 


في الأسطورة . أوديب فوق الناس : إنه نظيرٌ الآلهة وساو فا . فهو 
فوق الشرط البشري » فوق الطبيعة / لقد قهر أبا ا مول . وثبّت في الملك 
على الرغم من خرقه المألوف ‏ قتل الأب / نكاح الأم . ذلك أن الجريمتين 
اللتين ارتکبه| دون معرفة ودون قصد . جعلتاه » وهوالمراهق الراشد » 
قويّاً . صلباً مثل أبيه . أما خطأه الذي لا يُغفر فكونه جمع في شخصه 
ثلاثة أجيال متعاقبة / یفترض أن تتعاقب : فأوديب هو ابن أبيه » وأب 
اخوته » وأخوهم في أن . هذا الخطأ يتهدّد النظام القائم في المدينة . إن 
قتل الأب يرشد إلى انتصار الفتى على الكهل . والاتحاد بالأم يترجم » 
ريا الا مادقا عل ار الا ع ار لد یت 


ف قراءته لأسطورة آودیب » یستخلص کلود لفی - ستروس علاقات 
التعارض والتماشل بين تلك الوحدات الروائيّة الأويّة » الوحدات 
الأسطورية Les mythêmes‏ . مع البنيوية تشع الحقل التحليلي 
ليشمل ۰ خارج التوالیات الأوديبيّة الخالصة . مجمعا اسطوريا تندرج في 
و غيل ابات ( تفن توش وال أوديت 6 لا تا گوس غ 
جذه ‏ أو أبنائه وبناته ) . إن إسم أوديب معناه الرجل المنتفخة . واسم 
جله لابداكوس معناه الأحدب . الأعسر » السير الملتوي . وعليه . فان 
حمل الحقل التحليلي یتظم ویترکب حول محورين : أحدهما شل 
العلاقات والروابط السوية أو اللاسوية بين الأهل والغير » وثانيهما يمثل 
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العلاقات . الصحيحة أو المنحرفة » بين الأجيال المتعاقبة داخل السلالة 
الواحدة ‏ الخط السلالي الواحد . 

إن الكشف عن هذه الانحرافات والالتواءات يبررٌ أهمية المسألة 
الكامنة وراء مجمل الحكايات والمرويّات . وهذه المسألة هي : إلى أي حد 
وبأية شروط يمكنُ » في كل جيل جديد » أن يسير الابناءُ باستقامة ليبلغوا 
مراتبٌ آبائهم بدون عنف » بحيث يأخذون مكانتهم تماماً دون أن 
يعزلوهم عنها » ودون أن يتماهوا معهم ؟ 
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إيلاف / حماعة جامعة : Communauté‏ 


0 عند أرسطو يتصل مفهوم الجماعة المجتمعة في احاضسرة ‏ بمفهوم 
الكليّة . ويتميز عا ذهب إليه أفلاطون من نظرة واقعية » بالتشديد على 
أن وحدة الأفراد تتعلّقٌ بمنظومة من المواصفات والمحمولات › 
والترابطات » ولا تتعلق بجوهر » لأن الوحدة الجماعية ليست جوهرا 

أما عند توئیس 8002165 1فيتعارض مفهوم الجماعة الجامعة الأمة.* 
مع مفهوم المجتمع , وخ التعارض هذا هي القول بان 0 يقوم على 
فرادة » فردية یه ( راجع هوبس : : صدمة الأنائيّات ) » وأن الم 
الجماعة تقوم على الهويّة ابحوهرية لارادات متمائلة من حيث الأصل 
والصی » دون أن تعي ذلك دائم . بکلام آخر ‏ توضع الأمة › 
الجماعة » في سياق التاريخ الارتقائي للبشر » وی من ول ظاهرة 
الحماعة الأول . حماعة البدء » البدو 0۲1۳2176 270۱06 حيث تكون 
العلاقات الاجتماعية متشخْصة ؛ بینا يوضع المجتمع في أفق المستقبل 
الذي تعدُنا به الصناعة الکبری بوجهیها الانتاجي والاستهلاكي . في هذا 
الستوی من تعارض الجماعة تفه » يظهرٌ لنا بجلاء الوجه الفكروي 
لکنه لا یقبل الخفض إلى تعارض الرأسمالية- 
الاشتر كيّة . وإذا جردنا نظرية تونيس من ردائها الفكروي ۰ فسوف 
تنحصر في قائمة تجمعات تسوذها العلاقات المتحدّية ( متحد عائلي ۰ 
متحد إقليمي أو سكني » متحد لساني ‏ الخ. ) . ومثال ذلك ما دل عليه 
الإناسيون 2 مثل ردفیلد 6011610 . من وجود وحدات حاعية في القرى 
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افندية ( الکسيك ‏ غواتیمالا) لا تزال تحمل آثار الثقدافة با قبل 
الكولومبية » على على الرغم من تهمیشها واحضاعها لثقافة / ثقافات الجتمع 
الاستعماري . ولقد شکل التحد القروي »وهو ما يسميه دوركهيم 
الح الجزل مَعْرْلِ ghetto‏ وملا وملاذاً للسکان امن 3 
والعرّضين تیه الانترياننات اتمه وان . وعليه > لا یکن إنشاء 
نظرية مناسبة للجماعة الحامعة » للحت اعتماداً على اختبار تجمعات 
مثل التجمّعات القروية . 

1 - كذلك ليس من المقبول عقلا إرساء مفهوم الجماعة على مثال 
المتحد العائلي أو السياسي . لأن ما هو مشترك بين أفراد العائلة يختلف 
بطبیعته عا هو مشترك بين مواطني جمهورية ( آرسطو ) ؛ ولأن العلاقات 
بين الأهل والأبناء » بين الازواج > بين الأخوات والأخوة » نظهر شيا 
آخر مختلفاً في الغالب عن هويّة جوهر مُلازِم. للمشيئات الفردية . وحين 
نجعل من العائلة « متحداً» » إنما نرفض رؤ ية التأهيل الاجتماعي 
العائلٍ بوصفه « حالة ناتجة » » حادثة رراجع فر وید : : الطوطم والتابو . 
أبحاث في علم النفس الجماعي ) عن تسوية بين إرادات متغالبة أولاً » 
تقل الانقياد للقانون الواحد بعدما يتعلم كل من آفراد العائلة أنه لا 
يملك أية فرصة لاخضاع جميع الآخرين لقانونه الخاص . زد على ذلك أنه 
يمكنٌ الكلام عن « عصبيّة الدَّم » بين الأهل والأبناء ؛ لكن الجاممٌ بين 
الزوجين هو التحالف ( التناسّب والتصاهر ) القائم على اختيارهما 
المتبادل » أو على انتمائه) إلى جماعات . زمر مرتبطة بروابط التبادل 
اموق 


2- إن الجماعة لا تشکل علاقة اجتماعية بسيطة وبدئية ؛ فهي في 
eS‏ 
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احامعت من خلال مسار التأهیل الاجتماعی الذي لا یتناهی ب 
بالعنی الدقيق للتناهي والکمال . وهنا نقترح الاستعاضة عن مفهوم 
الجماعة الجامعة . بمفهوم التلهیل والایلاف الجمعي ( لایلاف قريش » 
إيلافهم رحلة الشتاء والصيف . القران الكريم » ) أي مفهوم سيسرورة 
التجمع 11100 إلى درجة التماسك » التضامن والتوحد . 

3- إن مسار الإيلاف يتكوّنُ ويستمرٌ من خلال حالات تضامنية » 
بذءا فن التحد الشعوري » العاطفي والوجداني (ماکس فسن : علم 
لاجتماع الديني ) 2 فور باجتماع زُمرة ۲008ع من الؤامنين حول نبي 
قدرة ( مترفع ومرشد 8200۲0۲ ) أو حول مصلح لقي » رسول آو 
مرا ومذا الایلاف . هذا النظم للمؤمنين . لا ینفصل على مسار 
تربوي » یتحولون من خلاله إلى صحابة وتلامیذ یعلمون ويأتون 
العجزات أمام العامة ( 36۷5۱۵۵08۷65 على حد تعبير فیبر ) ویلهمون 
جمهوراً متزايداً من العامّة . ويمكنٌ للایلاف أن یتشکل في مؤسسة / 
مؤسسات بالغة التنوع » وحْصل مسار الایلاف الروحي والوجداني أو 
الخيالي » بالنسق الاقتصادي . وذلك من وجهين : 

© هناك جماعات كثيرة ذات معالم اقتصادية . اما لأنها تهدف صراحة 
إلى غايات إقتصادية واضحة ( رحلة الشتاء والصيف ) » وإمبا لأا 
خاضعة لإكراه اقتصادي . 


0 هناك تجمعات اقتصادية هي بالعنی الدقیق للكلمة متحدات : 
العائلة وحدة إنتاجية / وحدة استهلاكية 3 ترث تورك : 

_ آما الجساعة العلمية فإنها تسمخ لنا بإدراك طبيعة الأهداف الق 

تقترحها بعض التحدات أو تفرضها على أعضائها . فهي لا تقوم فقط 
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قيم » بل تقوم أيضاً على علم الواجب Deontology‏ خلقیاً أو أدبياً. 
بيك ترصن > بالإكراه وبالعقوبة عند الحاجة » بعض الأحكام أو 
الطرّق . فكل من ینقل عن زملائه دون ذکرهم ‏ یتعرض لخطر الطرد من 
« حمهورية العلاء » . وان شروط القبول والطرد تجعل من هذه احماعات 
إن الجتمع هو منظومة جماعات » ایلافات : يحق فیها لكل زمرة 
إنشاء متحدها دون أن یتضّر الجتمع نفسه » ويتعرّض لخاطر الانقسام 
إلى متحدات فرعية ‏ دينية » طائفية » اثنية » اقتصادية » سياسية الخ . 
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Pan/ Panique : يان‎ 10 


0 في المجال الرعوي. يبرز معطيان رئيسان: الجبل (285©) 
والزراعة (28724). الأخيرة تعني الأرض e‏ الريف البعید 
الأرض المشغولة . آما يان فيتمّل في صورة کائن + مختلط. مزدوج الشکل 
«(dizês)‏ مزدوج الطبيعة (1165م01). وصار يان في الفكر الفلسفي 
اليوناني ( افلاطون) 5 للازدواج والالتباس. أي آنه يعني لغدّ « الصحيح 
والفاسد معا» . ودلالته الأسطورية إنه الكائن المرعب الذي يلقي الرعب 
و اهلع (2821010) في النفوس . ومن مظاهر التلبيس (La Panolepsie)‏ 
السلوك الوظيفي المنحرف الذي يمكنه أن يتراوح بين الخور والسعار 
الحيواني. أما اسطورة الحوريّات اللواتي 07 الفتيان فموداها نشوء 
حالة غامضة تسمی (11250160516/إ2 18) أي الحوف من هذه « الآلهة 
المرعبة» - نا مرعبة بسبب الخوف الذي سوق على كل من یصادفها؛ 
ومذا الخوف مجعل الانسان خائفاً من الجئيات. وخوف الانسان من هذه 
الحنيات يتصل بتجربة الهلع (عناونهة2) ویتجاوژها 5 آن . 
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11 | بداوة/ بداهة : Nomadisme‏ 


ما البداوة ؟ إنها المادهة » المبادأة » البادرة . والبدو هم البتدئون 
البدهیّون . البادرون . وبهذا العنی » نجذنا في کل عصر وجیل ‏ بدواً 
نتعاقب على بدو » وكأن الحضارة بدو من بدو » والتاریخ تناهي البتديء 
وبدء المنتهي , . لکن أي بدو وأية بداوة » في أية رت > وأي تاريخ ؟ 
إن الفکر البدوي . الفطري › الطبيعي ذو صلة ود ثيقةٍ بقاعمدته الأرضية 
وببنائه الاعتقادي الذي يرسم اجتماعة على ا (دكل عرق إتصال 
البداوة بقاعدتها وبنائها یشکل ماخذاً من ماخذ التحول والتطور > ومدخخا 
إلى غط تحضري تلف نسبياً ٠‏ في تاريخ صُنعي وافتكاري متجلد ) . 


. من المفيد أن نلاحظ أن البداوة ظاهرة عالية » غير مستنفدة في 

حقبة تاريخية ( حتی العقبة الصناعية هي بداوة الحدّاد > بينها تمثل الحقبة 

الزراعية بداوة او أي اتصال الانسان بالارض والاء) ؛ وان بدو العالم 

توص موقف مشترك في مواجهة العالم الخارق والأديان . ومن المفيد 

أيضاً أن نبادر إلى تحدید الاطار الرجعي الصالح لدرس أسطوريتهم » 

وإتصال فكرهم الأسطوري بالواقعة الدينية ( الاعتقاد الأخروي . مقابل 
الاعتقاد السياسي في عصرنا ) . 


2. هل هناك مفارقة قاطعة بين الفكرويّات البدويّة والحضرية ؟ 


للعدر اسر رؤية ة واقعيّة للعالم 3 الأمر الذي بعل حياتهم 
الاحتفالية بالغة التواضع . فهم يتعاطون العرافة والكهانة بكثرة > لا أن 
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الشعبنة قليلة الشيوع في اجتماعهم . وديانتهم آشذ ارتكازاً على الفرد 
منہا على الجماعة ؛ ویبدو أخيراً » أن هيكلهم الاعتقادي يحتوي عددا 
کییر من ور الآلهة ( الصور ظاهرة مألوفة كثيراً لدى المزارعين 
والفلاحین) . وإذا كان البدوي قلیل الاکتراث بالدین ‏ وإذا كان 
يلتجيءٌ إلى الظواهر الخارقة إلتجاءً حكياً . فلا يعني ذلك أن مجتمعات 
البداوة هي جتمعات دنيوية » لا دينية . ومثال ذلك أن علم الهيئة لدى 
البدو الرعاة فى الشرق الأوسط ٠‏ ینزع إلى استعارة العبارات الإسلاميّة » 

وأن الأساطير البدويّة تبررٌ في تام الأول البطل الثقانی ( الشاعر, 
العراف ٠‏ الكاهن الخ ) الذي يصورٌ الناس وعاداتهم » يوقدٌ 9 
ويحفظها ؛ لم الفنون والتقيِّات » ویرعی الطبيعة وحیوانها . 

يستحقٌ التشديد أن الأبطال الثقافين. في علم الهيئة الكونية › 0 

لاف ٠‏ بل هم عقولٌ مبدعة لا تتدخل في شؤون وه ها ها 
الطقوس والعب‌ادات . بکلام آخر , الأبطال الثقافيون » في جتمع 
البداوة » ينتمون إلى العقيدة الوجوديّة, > لا إلى العقيدة لعرفية / المعياريّة ۱ 
وبحكمٍ انتمائهم هذا ستكونٌ العرفة له ورد أكثر منها قاعدة أو معياراً أو 
نات . ویتبذی ذلك من خلال مسلكهم في مواجهة الأسطورة أو 
الخوارق أكثر مما يتبدّى من خلال مضمونها ؛ وانطلاقا من هذا الف 
ستبدا بالظهور مشیرات فكر خاص بالبدو . 


3. أن البدويّ » أكانَ صائداً ‏ جامعاً للنبات أم كان راعياً . لا 
يفرض ثقافته على الطبيعة . مثلا يفعل الحضري . فالحراك 
والجريانٌ/ السيلانُ في الجماعات » والجتمعات اللاتمركزة أو بالحري 
المجتمعات المتعدّدة المراكز » والسواسيّة » والاتصال المباشر بالطبيعة : 
هذه هي الأقطابٌ التي ستؤثر على فكرويّة البدو وستنعکس في تمثلاتهم 
الجماعيّة وطقوسهم . أما موقفهم الخاص من الخوارق والعالم الرّمزي » 
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فيتدبره فکر بدوي ینتسب إلى الفكر الفطري . الطبيعي ۳60566 1 
sauvage‏ > لکته يحتفظ بسماته الخاصة المميزة له عنه . فالفکر البدوي 
ینتعظم حول أساطير ومعتقدات دينية واجتماعية خاصة به » كفكر متحرك 
يجمع بين الثبات والحركة والسيلان » بين السوي والنتظم . 
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12 بنية / بنيو ية : Structure/ structuralisme‏ 


0 تعنى البنية الاجتماعية تماسك المؤسسات الاجتماعية وانسجامها 
EE EE‏ ) : وبوجه أعم تعني البنية » عند 
الوظیفانیین والبنيويّين » النماطة أو بناء النمط ارتكازاً على المقومات 
التالية : 1 وضع قائمة بالتغیرات المامة 2 البرهان على أن هذه المتغيّرات 
تمتاز بترابطات داخلية قوية أي مُنبنية /يعني موزعة بطريقة غير عشوائية . 
3 استعمال هذه الترابطات الداخلية لتوزيع الأشياء المدروسة على أنماط أو 
أصناف . 


1) أما مصطلح البنيوية ( نسبة إلى البنية ) فقد راج استعماله منذ 
الستينات في العلوم الاجتماعية الفرنسيّة » وفي أصلها تبدو البنيوية كأنها 
محاولة منبجية ( طرائقيّة ) لتعميم فوائد الثورة « البنيوية » على علوم 
اجتماعية أخرى ( من اللسانة إلى الإناسة مثلا ) . فقد كان فقه اللغة 
الكلاسيكي متوجّهاً بشكل خاص نحو الوصف التاريخي للغات على 
اختلاف تراكيبها . وكانت اللسانة البنيوية 50۳۱660۲۵16 Linguistique‏ 
تأخذ على عاتقها تحليل « بناء » اللغات ( ومثال ذلك الصواتة/علم 
الأصوات الكلاسيكي / التي كانت ترمي إلى تعيين الصواتات أي الأصوات 
الأولية في اللغات » وال وصف تطورها الزمني وتغايرها بين منطقة 
' وأخرى ) . 

2 أن التحليل البنيوي يرمي إلى تبيان تکون البنية/أي جموعة 
العلاقات المميزة للغة مشلا . أو مجموعة المؤسسات المميزة لجتمع 
ما/بمعنى أن هذا المجموع يجب تحليله بوصفه تركيبة غير عشوائية مؤلفة 
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من جملة عناصر » وليس من السهل نقل التحليل البنيوي من حقل 
اللسانة إلى حقل الإناسة . لقد اصطدم الاناسیون . حتى ظهور أبحاث 
كلود ليفي ‏ ستروس . بالعقبة التالية : كيف يكن الإحاطة بتنوع أحكام 
تحريم المنكر ( زنا الأهل 6 ) ؟ اقترح ليفي - ستروس لحل الألغاز 
الكلاسيكية في حقل الاناسة ‏ تبني طرائقيّة ماثلة لطرائقية الصواتة 
التركيبيّة ؛ ودأب على البرهان أن منظومات الأحكام التحربيّة والتحليلية 
الخاصة بالزواج في الجتمعات القديمة هي حلول خاصة لمسألة عامة : 
توفير تبادل النساء بين الأجزاء المكونة للمجتمع : 

3 اصطدمت نظرية كلود لیفی - ستروس بعقبات جدّية . فأشار/ 
هومانز 11070۵05 .6 إلى طابعها الغائي أو الغرضي ( فقواعد الزواج 
وظيفتها تأمين تضامن الجماعة). ومع ذلك فلا بد من التنبيه إلى أن 
« الثورات البنيوية» في حقلى اللسانة والإناسة أذت إلى ظهور ابتکارات 
طرائقية تتخطى نطاق علم الأنام ( الاتنولوجيا) واللسانة. وعليه. فان 
أعمال تشومسكي 1760910© وليفي - ستروس وويل 1¡ وبوش 350 
حول الصواتة البنيوية وعلاقات القرابة» إنما تستخدم عُدَّة أداتية رياضية 
رائدة ويجدّدة اسهمت كثيراً في الالتفات حوضا وني اشتهارها. 


4 إن البنيوية (ليس بالعنى الذي ذهب إليه بياجيه. معنى 
« التحليل البنيوي»» ولا بمعنى الانزلاق الغيبي انطلاقا من التحليل 
الي هی اوو تنامت في فرنسا بشکل حاص. لاذا؟ 
ولگ لان انحطاط الوجودية في آواحر الخمسینات ترك الجال مفتوحاً آمام 
زي فلسفي جدید. بحیث أن كل باريس الفکرية كانت تبدو وكأنها 
تطالب ا فلسفية جدیدة ؛ ولأنه لا توجد بنية معادلة لكل باريس 
الفكرية لا في إنكلترا ولا في إيطاليا واذانیا ولا حتى في الولايات التحدة 
( کلارك. مثلا). وثانياء لأن البنيوية كان یکنها التبرح بالسمعة العلميّة 
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التي كانت نتمتع بها اکتشافات اللسانة والإناسة خلال فترة من الزّمن. 
وأخيرأًء لأن عدداً من الكتاب الموهوبين استطاعوا إنشاء توليفات لفظيّة 
حاذقت فأعادواء بلغة بنيوية. تأويل النصوص « المقدسة» التي خلفها 
فرويد وماركس ونيتشه وسواهم. وإذا كانت البنيوية اختصاصاً محلياً 1 
ینتشر في الخارج أبداء الا بوصفه « صرعة من صرعات الثقافة الفرنسیة». 
فإنها تمثل في أشكاها الغيبيّة إرتكاساً فكرياً. 
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Influence : تأثير‎ 13 


0 في المعنى العام يمكنٌ تعريف « التأثير» مثلما نعرّف أي شكل من 
أشكال الفعل المؤثر المفعُول. وعليه فان التأثير يدخل في نطاق علاقات 
النفوذ والسلطة. فالمؤثر هو النافذ. القادر بالفعل على تغيير فعل الآخر في 
الاتجاه الذي يختاره له. ويمكن اعتبار التأثير بمثابة شكل خاص جداً هن 
أشكال النفوذ/ السلطة. مستمدٌ بشكل اساسي من الاقناع. 
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تأهيل اجتماعى/ تنشئة : Socialisation‏ 


0 التشارك الاجتماعی. الدخول في علاقة اجتماعية» التأهیل 
التنشئة الاجتماعية : كلها مفاهیم ترشدنا إلى التاريخ الالتباسي لاستعمال 
مصطلحات Vergesellschaftung, Socialisation, Socialization‏ ف 
العلوم الاجتماعية الكلاسيكية منذ ظهور كتابي سوفر لاند 51671200 . 
وفودوارد ۱۷۵۵۵۷۵۳۵ عام ۱۹۳۷ . ويدل هذا المفهومٌ على استیعاب 
الأفراد في الرمر الاجتماعية . وهو. رغم حدائته » یصف إشكاليّة 
كلاسيكية في علم الاجتماع » ومركزية عند دوركيم . 

1) صار مفهوم الاستيعاب الاجتماعي من المفاهيم الرائجة حالياً؛ 
فهو يعطي الدراسات التي تتناول مختلف أغاط تعليم الفردء لا سيا في 
سن الشباب ( التعاليم اللسانية » العرفیت الرّمزية, المعيارية/ العرفية» 
الخ). ويسعى بعض هذه الدراسات إلى وصف مراحل بعض المسارات 
الأساسية في التأهيل الاجتماعي المرتبطة بالثقافات وبالمساقات 
الماع اقا 

2 مع تشعب الدراسات الخاصة بأنواع التأهيل الاجتماعي. ظهرت 
وتأسست بشکل متفجر علوم الاختصاصات داخل هذا العلم 
الاجتماعي. ومنها: 

* علم التأهیل الاجتماعي السياسي الذي صار موضوعة بحثية ميزة . 

* علم تأهیل الرّمر الاجتماعية ( الطبقات الاجتماعية » الفشات 
المهنية ‏ الاجتماعية » الجنسين  )‏ ( اللغة النخبوية واللغة الشعبية › 
راجع أبحاث پرنشتاین حول علاقات التبعية والتنسیق ) . 
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3 هناك مئات الدراسات العلمية الاجتماعية التى تدّعى 
الاختصاص في شو ون التأهيل / أو الترشيد الاجتماعي » وليس من فائدة 
ترجى من وراء استذكارها 3 لعدم تماسكها النيجي والنظري . لهذا يبدو 
من الأجدى الوقوف عند مسألتين هامتين متعلّقتين بمسار التأهيل 
الاجتماعي ذاته : 


أولاهما: ماهوالتمثل الأنسب والأقوم لسارات الساهیل 
الاجتماعي » وهل مكن نوغرا تصورها كأنها مسارات اڈ شتراط يمكن 
للفاعل الاجتماعي» تحت تأثير محيطه ومناخه. أن یسجل الاجابات 
ويستنبطهاء بحيث تكون هي الاجابات المناسبة للرد على حتلف الأوضاع 
التي يمكنه مصادفتها؟ 


- ثانیتهیا: ما هي حصّةٌ مؤثرات التأهيل الاجتماعی في تفسبر 
الظواهر الاجتماعية؟ 


بالنسبة الى المسألة الأولى» يبدو التأهيل الاجتماعي كأنه ضربٌ من 
ضروب الترويض أو السياسة ( تربية الولد ) التي يُصار من خلاهها إلى 
و الفتی يستبطنٌ المعايير/ الاعراف والمواقف والأدوار والمعارف وحسن 
التصرف 2 اداب الحياة) الي ستشكل نوعاً من البرنامج الصمم لیوضع 
لاحقاً موضع تنفيذ آلي نميا . والجدير بالذكر أن هذا التصور للتأهيل 
الاجتماعی ماثل في جزء كبير من الأدبيّات الموضوعة حول التأهيل 
الاجتماعي . 


ويقابل هذه التنشئة الترويضية . تنشئة تفاعليّة نجد تطبيقها 
النموذجي في أعمال بياجيه المتخصّصة في الحكم الأخلاقي . ويبدو مسار 
التنشئة التفاعلية أكثر واقعيّة ومرونة من مسار التنشئة الترويضية / 
الاشتراطية / » للأسباب التالية : 
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أ) لأنه في العام الأول یسمح ۳ اال الاجتماعي بوصفه 
فساراً تكييفياً : ففي مواجهة وضع جدید » یتوجه الفرد يبموجب موارده 
المعرفية ومواقعه المعيارية الناحمة عن مسار تأهيله الاجتماعى ذاته » إما إلى 
إغناءِ موارده المعرفية تلك وإما إلى تبديل مواقفه ال 


ب ) لأن نموذج التفاعل لا يتلازم فحسب مع فرضيّة الحدود 
القصوی الأساسية » القائلة 7 مر يسعى في وضع معن إل کت 
اب هذه الفرضية وتضمها . 

ج ) لأنه في نطاق نموذج التفاعل من الأيسر ‏ والأهم ‏ الإحاطة ب 
درجة استبطان التركيبات المعرفية والمعيارية الناجمة عن التأهيل 
الاجتماعي . 


د ) يسمح نموذج التفاعل بتمييز العناصر الُستبطنة وفقاً لسلطتها 
الإكراهية فالتأهيل الاجتماعي ينتج استبطاناً لمعايير وقيم وبنى معرفية 
وعلوم تطبيقية . ويؤدي بعض التلقينات العرفية أو البدنيّة إلى اكتساب 
استعدادات خاصة » ويؤدي بعضها الآخر إلى السيطرة على أساليب 
إجرائيّة عامة قابلة للکیف نسبياً وبشكل غير متناءٍ مع تنوع الأوضاع 
الملموسة . * 

ه ) أخيراً » يسمح نموذج التفاعل بالتفريق بين التنشئة الاجتماعية 
الأولى ( مرحلة الطفولة ) والتنشئة الاجتماعية الثانية ( مرحلة المراهقة 
والرشد ) ؛ ويساعد بوجه عام على إدراج مسار التأهيل الاجتماعي في 
نطاق نظري > هو نطاق تحليل الفعل . 
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15 تار يخانية ; Historicisme‏ 


0 إن التاريخانية بالعنی الذي ذهب إليه بوبر ۰۳0۵0۵7 معنی 
البحث عن قوانین التخبر الأجتماعي أو معني البحث الأكثر طموحاً عن 
قوانين التاريخ »> ريما تكون غواية أورؤية ةَ ماشل الفکرة في عرافتها 
وقدمها . ولکنہا م حقل العلوم الاجتماعبة الا في القرن التاسع عشر 
ومطلع القرن العشرین ؛ وهي تقترنْ عادة مج الکبار ‏ من هيغل 
وکونت ومارکس إلى ميل وسبنسر » مروراً بعض المركات الفكرية 
والمذاهب الفلسفية والفكروية والعلمية ( التاركسية > الداروينية 
الاجتماعية . ارتقائية مورغان أوليفي - بريل ) . 


١‏ با معز لع لك الماح اا ل 

500 التغير الاجتماعي أو التطور التاريخي يخضعان لقوانين تعاقب لا 
شرطية ٠‏ قوانين مد اتاریخ باتجاه أو معنى ( اتجاه التيار أو معنى النص . 
مثلاً ) . في هذه الحالة » تترادف عملیا التاريخانية والارتقائية / النشوئية 
غیر آن الفرق بينه| یکمن في کون الاستناد للنشوء ء الإحيائي ( العرف بأنه 
تدم التراکیب العقدة ) مباشراً في مستوی النشوئيّة » ومداوراً في مستوی 
التاريخانية . 


۲ - بالعنی الأوسع > تتطابقٌ التاريخانيّة مع حملة النظريّات القائلة إن 
التغير الا جتماعي خاضع / إماللقوانين الارتقائية / واما للقوانین التعاقبية 
( الدوريّة ) / وإما للإنتظامات الإيقاعيّة / وإما للقوانين الاسترجاعية » 
التكرارية . 
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أ) يذهب تفر من علماء الاجتماع إلى أن التغير ينطلقٌ في بعض 
المساقات وفقٌ إيقاع حقبة طويلة من الجمود تليها حقبة تأزم قصيرة . 

ب ) ويذهب نف آخرء مشل سوروكين 50701 إلى أن التغير 
الثقاني يخضع لإيقاع ثلاثي المراحل : 

© مرحلة تفكريّة » متميّزة بأهمية القيم ما فوق الحسيّة ؛ 

© مرحلة « مثاليّة » متميزة بأهمية التصوّرات والتمثلات المجرّدة ؛ 

© مرحلة « إحساسية » متميزة بالقول إن الواة قع « الحقيقي ( هو واقع 


اذا > التارخانية هي في معناها الواسع سمة مميزة لكل النظريات الي 
تدعي استخلاص قوانين التغير الاجتماعي أو لحظ انتظامات عامة 3 
من داخل التغیر الاجتماعي ذاته . بکلام آخر : التارمخانية هي العتقد 
القائل إن مستقبل أية منظومة اجتماعيّة مُتضمَنٌ كلياً في حالتها الحاضرة 
بحيث أن راصداً « عالماً » - حق العلم / كل العلم ؟ ‏ يمكنه من خلال 
النظر العام / الواسع في منظومةٍ ما في وقت ما (ز) ۰ الاستخلاص 
الواضح لتطورها المحتوم بين زمانين (ز, + ز۲ ) . وهذا معناه أن 
التاريانية تتضمُنْ بوجه عام الفرضية القائلة إن النظومات الاجتماعية قد 
تخضع لحتمية من الطراز اللابلاسي ( نسبة إلى لابلاس 1۳1266 ) . 


إن التاريخانية بمعناها الضيق تتشارك والتاريخانيَة بمعناها الواسع 
هر > شبنجلر ) » في المصادرة 
القائلة أن التغير التاريخي من شأنه اخضوع لقوانین له قنائمة تن 
طبيعة ۳۳ . (راجع : عبدالرهن بن خلدون » تعاقب الأجيال / 
المقدمة ؛ أوغيست کونت . قانون التعاقب المعروف بقانون اشالات 
الثلاثة ).. 
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تدلّنا هذه الأمثلة على تنو ع التاريخانية : يرى.تَفْرٌ من التاريخانيين أن 
قوانين التطور اللاشرطيّة مرسومة في الطبع البشري ؛ ويرى آخر أنها 
تنحدرٌ من نزعات محتومة ومرسومة في التنظيم الاجتماعي . وعلى الرغم 
من هذا التنوع . تتميّر التاريخانيّة بوحدتها المستمدّة من المصادّرة القائلة إن 
التعاقب ضروري ‏ ومذا المعنى . « طبيعي » . 


لکن هل مة معنى لفهوم القانون اللاشرطي الذي تتضمّنه النظریّات 
الخاصة بتغير التاريخ ؟ هذه هي المسألة المعرفية الأساسية الي تطرخها 
التاريخانية على اختلاف مشارمها ومذاهبها . والاجابة عنها تبيدو سلبية ؛ 
ذلك لأن نظرية التطور لا تشير » بأية طريقة ولا بأي معنى من العاني » 
إلى إمكان ووجوب نمثل تاريخ الأنواع / الأجناس كأنه ناجم عن قوانين 
تطور داخل نظام مُغلق ؛ ولأن كل النظريات التاريخانية تؤوّل المنظومات 
الاجتماعية كأنها منظومات مغلقة تعمل » دائاً وأبداً » في شروط ثابتة . 
يبقى أن نشير إلى نوع من الشاريخانية المطلقة یستمه كارل مانهايم من 
هيغل . ويقول : إن أفكار الناس متأثرة ب « الظرف التاريخي » الذي 
يعيشونه » وبالتالي لا يمكن تحلیل التاريخ من الخارج ؛ ومن ثم يجب 
اكتناه « معناه » « من الداخل » . وهذا يفضي إلى اعتبار التاريخ ( أي 
تاريخ ؟ ) وكشف معنى التاريخ بمثابة مسارات شديدة التصاهر والتضافر . 

من الواضح أن رؤ ية كهذه تتضمن بالضرورة أحد موقفين : إما 
موقف ريبي وإما موقف صوفي من إمكانات معرفة التغير الاجتماعي 
وإدراكه . 

٤‏ - من المفيد اللفت إلى عدم الخلط بين التاريخانية بالمعنى الذي 
ذهب إليه پو پر ( البحث في قوانين التاريخ ) وما سمي ب التاريخية 
6 في الموروث الأ لمان » وهو عکس التاريخانية تماما : فالتارة 
هذه تدفع إلى أقصى الحدود نتائج التفاهة القائلة إن « الثقافة» 
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وال سسات البشريّة بكل أبعادها ) اللغة » الفن 3 الدين 3 الدولة ¢ 
الخ . ) خاضعة لمتغيّرات دائمة . وإذا كان الأمر کذلك ‏ فإن الزرخ لن 
يدرس سوق فرادات عينية 3 وبالتالي سيتخلل عن البحث والنظر في كل 
بنظامة بنيوية . حذارٍ من مصائد التاريخية والتاريخانيّة » أي من لعبة 
التحول الطلق والشابت الطلق . لأنهها منافیان لعلم الأمور الثابتة 
بتحول ‏ التحولة بثبات منتظم . 
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16 ت : Dépendance‏ 
oq‏ المقصودٌ بالتبعية حملة علاقات متفاوتة ۰ مع رف تراكمي إلى 
التفاقم على الصغدان الاقتصادية » السياسية والثقافية 5 رغال ما یستعمل 
مصطلح « التبعية » لوصف الأوضاع في البلدان التنامية بالمقارنة مع 
البلدان النامية » أو لتبيان العلاقة الانقيادية / الاستتباعية بين بلدان 
« الأطراف » وبلدان « الراکز » . وهذا المصطلح ذو دلالة.فكرويّة قويّة 

00 > غالبا » کمرادف لصطلحي « الاستغلال » و « اطيمنة » . 

و - في المعنى المحايد » ثفيد « التبعية » معن دق : فهي « جملة 
ا ا أو يساندها » بالتعاون 
مع عناصر أخرى آو مع النظام برمته . مثال ذلك : ة العارضين 
والطالبین في نموذج وهمي کنموذج « سوق التنافس الحضص والتام » ٠‏ في 
هذه اخالة الافتراضية > تعني التبعيّةُ التکامل . بلو » ناهاه » اقترح 
تحليل علاقة تبعية من طراز علاقة الاحتکار الثنائي التبادل . 


۲ - لكل التبادل بين أمّتين لا متكافئتين » یبتعد بکل وضوح وفي 
نقاط جوهريّة » عن نموذج بلو . حتى أن نظرية ریکاردو 162700 
الشهيرة حول التبادل التکانیء ۰ الفید للطرفین معا ( النسیج والنبيذ بين 
انكلترا والبرتغال ) » تلك النظرية التي شکلت لأمد طویل قاعدة / أساسا 
لنظرية التجارة الحرّة » تبدو اليوم موضم سجال . لانبا تتجاهل مؤثّرات 
التبادل على الاقتصاد القومي › وه کلا جانضا لعدد كبير من أسواق 
داخلية شديدة التنافر من حيث حجمها وبنیتها وطبيعة النتوجات التي 
يجري تبادها فيها . ۱ 
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*- منذ أن يعترف مُنظرو التجارة الخارجية بأن التبادل تم بين 
أاطراق یی عدر ا أو فلبلا إل مره ساس ان اميه عفان 
الترابط والتوافق يتحول إلى تبعيّة . والواقع أن التبادليّين » الفرديين أو 
ا جمعيين > لهم مخططات وموارد » شديدة الاختلاف والتفاوت . في مطلع 
القرن العشرين سعى الّدظرون الماركسيّون إلى وضع تفسسير وظيفي 
للامبريالية » أي هذا التباعد في التكافؤ بين الدول والشعوب ذات النظم 
الرأسماليّة . فالرأسمالية ۱ المتأخرة » مقيّدة وظيفياً بضرورة استيراد مواد 
أوليّة » وبتصدير رساميل وتكنولوجيات : والحال فان « التبعية » بين 
البلدان المصدّرة للخامات والبلدان المصدّرة للرساميل والتقنيات سيزداد 
بقدر ما يحبر التركيبٌُ العضوي للرأسمال وافبوط النزوعي لعدل الرّبح » 
الرأسماليين على الانسياق أكثر فأكثر وراء تصنيع مستهلك لواد أولية › 
وعلى البحث في البلدان ا لیخ ة عن معدل استثمار للأيدي العاملة لا 
یتوفر في بلد انهم الرأسمالية التطورة : 


٤‏ - ترافق وعي التبعية الاقتصادية مع وعي للتبعية الثقافية 
( الانتداب الفكري والعقل ) الق غارسها البلدان الستعمرة على 
الستعمرات ( الحالية , السابقة » اللاحقة) . ومعنى ذلك أن بلدان 
[ العام الثالث ] لا تستورد فقط الرسامیل والتقنیات من آوروبا الخربية 
وأمیرکا الشمالية » بل تستورد منبا ایضا الفکرویّات السياسية والاغاط 
الفكرية والأفكار الجاهزة والأزياء والسسات ‏ الخ . وفذا » ظهرت في 
عشرينات هذا القرن حركات « أصولية » لاسي في ميادين الآداب والفنون 
والثقافات الشعبية والقوميّة » ترمي إلى إنشاء هويّة جديدة » أو استرداد 
« هوية مفقودة » . وهكذا » تواجهت في كثير من بلدان العام الثالث 
« الثقافات النخبية » المبهورة بالانتداب الفكري الغربي / الغريب » مع 
« الثقافات الشعبية » الستندة إلى ذاكرة الشعب ومعاشه . 
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6 - مقاومة التبعيّة ارتدت في العالم الثالث طابع « العداء للامبريالية » 
أو « مناهضة الامبريالية » عصعنلهنء۸۵۱-12006 - . وباتت نظرية التبعية 
عامّة ومختلفة الألوان في بلدان اميركا اللاتينية وأفريقيا واسيا : فهي في أن 
نظرية تشاؤميّة وإرادية » أخذت في ستينات القرن العشرين ترفع شعار 
«وإغاء التخلف » الذي يعني أن التخلف صار « واقعة بنيانية » لا يكن 
تخطيها إلا ب «قفزة نحو الحرية» أي بعملية ثوريّة (مثالات : 
الکاستر وية . الماويّة . الغاندية » الناصرية . الفيتنامية الخ ) . 


ه - إن ما یتسرع بعض الفکرویین بتسمیته « تبعية » ليست في الواقع 
حالة بسيطة ودقيقة › وافا هي « جملة مركبة من مؤثّرات بالغة التتوع . لا 
يسهل على التحلیل الاجتماعي إقامة الروابط فيا بينبا » . فالتبعيّة حالة 
متعلّقة بالنمو والتغير الاجتماعي والتاريخ والحداثة وبالسلطات وطبقاتها . 
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تحديث / عصرنة : Modernisation‏ 
17 ) حداثة : (Modernité‏ 


0 هذا الصطلح الرائج لدی علماء ء التاريخ والاجتماع ٠‏ ينطبقٌ على 
جملة من المتغيّرات البالغة الترکیب التي تطول الجتمعات البشرية كافة » 
ولو بشکل, شدید التفاوت ‏ وفقا لاولیات الشیوع البالغة التنوع ( أوروبا 
الغربية ندا كن القن السادس عشر ) . وفي الحقيقة > يمكننا حص 
استعمال مصطلح التحديث / العصرنة بالجتمعات الوسومة حالياً بسمة 
السبرعل طریق التنمية ؛ الا آن هذا الاستعمال احصري مر للجدل » 
لانه يؤدي إلى السکوت عن آصول حركة انطلقت من «قلب » آوروبا » 
مزودة بعدد من السمات الذي جعل قبولهمها في تلف بلدان 
« الأطراف  »‏ قبولا صعباً ومرفوضاً . 

1- في منطلقها الأوزوبي . نتمیّز الحداثة ( حركة التحدیث 
والعصرنة ) بأنها مسار تعبئة ومباينة وعلمنة . 

مفهوم التعبئة جتلب من ديوتش 161500 الذي استخلص عدداً 
معيناً من الاشیر (ج . مثشار : 1۳01621607 ) التي من شأنها السماح 
بتقویم يسر وسرعة انتقال البضائع والأشخاص والعلومات داخل المجتمع 
الواحد ( راجع مفهوم الحراك الاجتماعي : Sociale‏ 1۷۲۵۵1166 وقارن 
بالتعبئة 210611153108 ) . وتعتبر مسارات التعبئة الاجتماعية ( الحراك 
الاجتماعي ) بمثابة حركات السكان وانتقالات العمالات والمهارات › 
وتقلبات الأفراد بين المواقع والأدوار ( في الأصل وفي المكان الجديد ) , 

وهي ء بذلك » تور على مسالك الأفراد , خاصة في حياتهم العائلية 
وکل ما رتبط بها من نشاطات . كان أوغيست كونت یعرف العائلة بأنها 
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« منظومة علاقات وروابط بين الأعمار والأجناس » » وكان يركز على 
علاقات الاتباع / الإلحاق أكثر مما كان مهتم بعلاقات التعاون ( إلحاق 
النساء والصبيان بالرجال الراشدين ؛ قوامة الرجال على النساء 
والصبيان » ضمن وسط عائلي ضيّق ومُغلق ) . 


2- أما مفهوم الْباينة Différenciation‏ فهو اقل نوا من مفهوم 
التعبئة الحراكية ؛ لكنّه يتميّز باقامة الصلة بين ظاهرتي الحدائة وتقسيم 
العمل . وإذا كان ثمّة مُباينة قائمة في المجتمعات السلفية / التقليدية بين 
الناصب والأدوار » فان قيامها لم يكن مشروطاً بالمعايير العروفة حالیا نی 
المجتمعات الحديثة ( الصناعيّة ) - 


نلاحظ شكلين لمعياريّةالتباين : شكل المُْبايئة في تعريف المناصب 
والأدوار استناداً إلى احكام قديمة جداً ومزودة بسلطان القداسة ( الإمامة 
المعصومة » مباينة س ؛ وشكل الباينة استنادا إلى الستلزمات 
والمتطلبات ال مرتبطة بخسن سير المجتمع . الشكل الأول يسمّيه دوركيم 
« مباينة رآلية ۷ والثاني يسمّيه « مباينة عضوية / وظيفيّة » ؛ في حين يؤثر 


ماكس قيبر وصف الانتقال من السلفي الآلي إلى العصري الوظيفي بأنه 
عملية ترشيد / تعقيل (800081158]108) . 


3- وعندما يحكى عن العلمئة 18101521100 كمعيار للحداثة » فان 
هذا الحكى لا يعنى أبداً أن كل « إعتقاد مذهبي » » وبالأاخص کل اعتقاد 
ديني قد تلاشى في المجتمع . وعلى هذا الصعيد لا بد من ملاحظتين 
متلازمتين : 

أولاهما : الإيمان با اليب والعاقب ‏ لا يزال واسع الانتشار في 
المجتمعات الحديثة وغير الحديثة . 
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ثانيتها : أن ما يسمى « التلحيد المناضل » في المجتمعات « الشركيّة » 
یقوم على رکنین قمعيين : رکنْ الإكراه » وركن الانقياد القهري 

إذاً » اراد بمفهوم العلمنة من وجهة نظر علم الاجتماع ليس حضور 
أو غياب أي اعتقاد ( أو اللااعتقاد ) ؛ وإغا اراد هو التنبّه للفصل القائم 
ما بين الكنيسة ( والدولة ) من جهة . ومؤسسات البحث والتعليم من 
جهة ثانية . فمسألة العلمنة لا تنحصرٌ في علاقات الكنيسة بالدولة » بل 
مت أيضاً إلى علاقات العلم الوضعي بالكنيسة . لقد تون تدريجيَاً علم 
وضعي في ميدان علم الطبيعة ( الفيزياء ) وفلسفة الطبيعة » يمتاز بأسلوبه 
ونتائجه عن المعرفة العامة وتعاليم الإلاهة (»12501081) . وبالنتيجة صار 
العلم من اختصاص العلماء آنفسهم . وفي الوقت عينه » قامت علاقات 
بالغة الترکیب والتداخل ما بين علمنة العلم وعلمنة السياسة ؛ وفقد 
السلطان السياسي غطاءه الدينى » وصار ودا في مواجهة سلطان 
ال ۱ 

4- هل ينبغي الخلط بين مسار التحديث ومسار التصنيع ؟ في بلدان 
أوروبا الغربية » مسار العلمنة متقدّم جدا على مسار التصنيع - بوجهيه 
الرأسمالي والاشتراکي ؛ وفي الیابان م يؤثر مسار التضنيع > حتى الآن » 
على تغيير العتقدات والمؤسسات والعادات السلفية إلا تأثيرا بطيعاً 
وجزئياً . ولکن بقدر ما یکون التحدیث تغريباً (وقد تغربت أوروبا في 
القرون الوسطی عن تعاليم | الكنيسة وإلآهتها > ختارة العلم اليوناني 
والعربي ) » يكون الخطر كبيراً على الهُويّة الثقافية » على الموروث المعرفي 
للشعب الذي يُدخل الحداثة 00067106 4 على منظومه السلفي . 
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- تحليل نفسى وفلسفة : seراPsychaa‏ 
et Philosophie 18‏ 


© التحليل النفسي علم لا فلسفة : إنه علم اللاوعي ي . ومع ذلك 
أدخلته الفلسفة في حقلها بوصفه مشروعاً مختلفاً عن مشروعها ‏ الموروث 
ا وفلسفة وعي . من هذه الزاوية > التحليل النفسي يناقضها 
لأنه یرفض اعتبا ر الوعي محر جوهريا خاضا بالحياة النفسانية » ويو كد 
أن الوعي هو صفة بسيطة من صفاتها يمكن وجودها مع صفات أخرى كا 
يمكن انعدامها ۲5۵۴۵۱۷56 Freud: Essais de‏ .5 ) . هذا معناه أن 
التحليل النفسي خاطب الفلسفة مخاطبة علمية انقلابية » وأن فرويد الذي 
طمح في شبابه إلى العرفة الفلسفيّة لم يتحول فيلسوفاً » ٠‏ بل دا عالماً . 
فكان فرويد يعتبر انتقاله من الطب إلى التحليل النفسي معبّراً عن رغبته 
القديمة ‏ لکنه اختلف مع الفلاسفة فوصفهم بأنهم « صانعوا رؤى 
للعالم » . 


١‏ إن مجهودات فرویسد تصبٌٍ في خانة العلم » لا في خانة 
الفلسفة . لكن بعض الفلاسفة حاولوا حبسه في تراث فكري فلسفي » 
یا کان هو یسم علا جديداً ويستهل حقلا جديداً . یشکل انقطاعاً 
عن الفلسفة وقطعاً مع رؤ اها العاليّة . 


۲ -لم يتناول التحليل النفسي الفلسفة كجهاز علمي . والفلسفة لم 
تتناوله كعلم ۰ بل اكتفت باعتباره « نظريّة ثقافية » یمک قلبها من خطاب 
علمي إلى خطاب فكروي ( أيديولوجي ) . الفلاسفة أرادوا تحويل فروید 
إلى مفکر » مكتشف لوجود الرغبة عند الفاعل الفلسفي . وبذ 
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حصروا التحليل النفسي في صورة الصابط ( الفاعل الواعي ) المكلّف 
بضبط نفسه لتحريرها وتطهيرها . 


۔ آما التحلیل النفسي فتکمن حقيقته في اكتشافه أن ر اطذا » ع]» 
E eS‏ وأنه هو هو ( أي هو 
المهذا) . وان اللاوعى هو منظومة . قضية فعلية . لا إساما دلاليا . 
اللاوعي قضية لما اميا الخاصة وطاقته التثميرية وقوانينها الوظيفية . 
وتكمن أخيراً في الانتقال الذي يفرضه اکتشا الهذا / اللاوعي على 
الفاعل من الفلسفة إلى العلم . إن فرويد أحدث ثورة علمية » قرأتها 
الفلسفة قراءةً شائهة . 

؛ - كان تفلسف الفاعل / الذات معناه الانسحاب من العام » إلى 
الأنا الفتکر 08110 ع1 . هذا العاقل / المعقول ‏ كما يقول ابن رشد قبل 
ديكارت . معناه أيضاً العودة إلى الذات واكتشاف أناها بوصفه أصل يقين 
النفس والعقل . بين الفتکر الديک‌اري والفاعل الكانطي ( التجريبي 
والتعالي ) تبرز صورة الفاعل الفلسفي بوصفه « معقول العلم وعاقله » أو 
« قابل العلم وفاعله » . ومع علوم الإناسة بدأت المحاولات لاستخلاف 
الفلسفة ( راجع ميشال فوكو : الكلمات والأشياء ) . 


ه ‏ تشتترك الفلسفة وخليفتها ( علم العلوم ) في رذ حتلف مراتب 
العرفة والممارسة إلى فاعل, واهب للمعنى ( فاعل معرفي ٠‏ فاعل تاريخي » 
الوعي الخ ) . والتحليل النفسي لا تعنيه هذه اللعبة الا من وجه الإخلال 
بها : فهو يعتبر أن المواضعة على تركيز مختلف المراتب المذكورة على فاعل 
مالك / ملكي تشكل جرد انغلاق تخيبلي . أو هي نتيجةٌ من نتائجه » في 
الفلسفة يبقى المفتكر . الفاعل المعرفي - التاريخي هو المرجع المطلق . 
والتحلیل النفسي يقدّم نفسه کنقد هذه الزاعم التي تدافع عما تسميه 
« مشروع الوعي التام » » ویطرح « اکتشاف اللاوعي كمنظومة » أو 
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كزلزلة فلسفية ممائلة لتلك التي أحدثها « أخرق » نيتشه عندما ألغى 
مركزية الانسان (F. Nietzsche: Le Gai Savoir)‏ . 


٦‏ - قبل فرويد » تواضعت الفلسفة على اعتبار اللاوعي هو فقط 
غياب الوعي » أي ذا دور سالب . ومع فرويد بات اللاوعي إيجابياً» 
فاعلاً فلا في حياة الانسان إن لم يكن أكثر من الوعي فعلى الأقل مثله . 
ولقد سعت الظاهرية والوجودية إلى قراءة جدّية لمشروع فرويد العلمي » 
لکنها أخفقتا في اكتناه خصوصيّته . بكلام مختلف : لقد غيّرتا إشكاليّة 
هذا العلم الجديد . وردّتا مع جورج بولیتزر مقولة فروید « ألهذا 
يفكر » » وأكدتا أن المفكر هو المحلّل ذاته وليس الحالم اللاوعي . ليس 
«المهذا». ومع سارتر ظهرت مقولة غرابة اللاوعي ( أنه نتاج رفض 
الفاعل » الغريب بالنسبة إلى نفسه ) وتناقض قصديته ( معنى / لا معنى 
في وقت واحد ) . إن فرويد يؤكد أن اللاوعي هو « غريبٌ المعرفة » وأن 
غربته متصلة بظروفه » ولا بصدر عن الوعي كا یقول مسارتر . ويخطىء 
مرلو - بوتت فروید لانه آقنم اللاوعي باق قرف فيا . وأخيراً » 
يوك زكر جمل فروید واحداً من «شرام التضافة وك يقرا ملحن ستل 
الفلاسفة الآخرين . 

امه ل و و 
« علم نفس » موضوعه الفلسفة الأولى أو الاناسة الفلسفية ( ولف ) . و 
يلاحظ أن هذه المراجعات أهملت تجارب فرويد السريرية o‏ 
التي جعلته يبتكر مفاهيمه / الغريبة / الضرورية لتفسير ما كان يتكششف 
أمامه داخل حقله الاستقصائي . إن الفلسفة حاولت إبتلاع التحليل 
النفسي » بدءاً من أطروحة ( الوعي أصل ) وصولاً إلى أطروحة ( الوعي 
غاية ) . لكنها لم تتمكن من هضمها لأن موضوعه الجديد ليس هذا . 
ولا هذه إشكاليته : موضوعه هو اللاوعي . وإشكاليته كيف نعرف هذا 
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اللاوعي » كمفتكر آخر » غير موصول بالوعي ۰ غير متأصل فيه » ولا 
صادر عنه » ولا منته إليه . 

۸ - ولد التحلیل النفسي من خلال انفصاله عن آوهام الذاتية 
( الفاعل الفلسفي / الفاعل التاريخي ) ۰ ول يكن قصده کعلم أن يجهز 
على الفلسفة - وإذا فعل فانه یسقط في الفكرويّة . ولا یعوذ علا . ومن 
جهتها لا تستطیع الفلسفة استیعاب التحلیل النفسي من خلال نقده 
ومعاقلته , فتقذمه غير مقترن بها » بل بتجربته العلمية نفسها . 

الأهم في نظر فروید هو نظریته الخاصة بالتحلیل النفسي . والعلم 
وقراءاتبم . 
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Anomie : ( خلخلة‎ ١ تخلخل‎ 19 


© یشکل مفهوم التخلخل بزرة تصورات , بحیث آننا لا تجد عالاً 
اجتماعياً » مشل دورکیم . یستعملها بالعنی نفسه في کتابیه الشهیرین 
( تقسیم العمل . والانتحار ) . فهذا الفهوم له معنى أصلي يدل على حالة 
غامضة تعرف بالاختلال الاجتماعي أو بالفروج عن الألوف الاجتماعي » 
الخروج على القاعدة . وللتخلخل علاقة بالارتهان » لأا یصوران » من 
خلال مرجعین نظريين ختلفین » فکرة الاععلال الاساسی فى میزان 
علاقات الفرد والجتمم . (راجم : دوركيم » الانتحار , الأنانية 
والغيرية » التکافل الآلي والتکافل العضوي . التخلخل والبرية ) . وما 
يلاحظ أن دوركيم یرشدٌنا في استعماله مفهوم التخلخل إلى مدی تعلّقه 
بنموذج تبسيطي ومشبوه . قوامه الخلط بين المجتمع والتنظيم . وحتى بين 
الجتمع واحسم . ویوصف منظور دورکیم بأنه اجتم‌اعي کل 
( ماكروسوسيولوجي ) ۰ في حين أن مرتون یستعین بالنظور الاجتماعي 
الخزئ ( ميكروسوسيولوجي ) » ونرد ذلك إلاواقم الجتممین 1 
والأميركي » المختلفين » من حيث التطور» والتفکر والتقویم . 
معان التخلخل عند مرتون کون البنية الاجتماعية ا 
السکان على ر« الابداع » الذي يمكنه ارتداء صورة « انحراف » فردي أو 
رد جاعي > أو تحضهم على « القعود » و « التقاعس » . ویکون ثمة 
تخلخل في حال انعدام الوسائل الشرعية » الباحة » لبلوغ الأهداف 
النشودة . وفقاً للقيم وللمعاییر السائدة . في هذه الحالة تظهر دعوات إلى 
رفض الأهداف والوسائل ( التمرّد والرفض ) . وهناك تلخل أيضاً في 
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حالات الشك والاشتباه بالأهداف المقوّمة اجتماعياً (راجع : 
بارسونز ) . 
آما وجه الشبه بين مفهومي الارتهان والتخلخل فكونه) یشکلان 
وة ناشاد > ورات ق يعفن دلي عل لأر 
إلى قياس الجتمعات الفعلية على نموذج مثالي متميز بمقولة « الدمج 
السعيد » للفرد في مجتمعه ( راجع : مستقبل الفلسفة العربية » خليل أحمد 
خليل : قياس الشاهد على الغائب ) . إن تباين الشاهد والغائب › 
يرشدنا إلى تباين الرغوب المطلوب والمرغوب المنوع » وإلى مدى إسقاط 
حاجة التحقق على بنية المجتمع الحائل دون تحقيق المرغوب . وإذا كان 
من السهل استعمال مفهوم التخلخل في حقل اجتماعي محدود 
( الجامعة » مثلا) استنادا إلى التطابق أو عدم التطابق بين آهداف الجامعة 
( إنتاج معرفة جديدة » تأهيل أطر علمية ) وأهداف الجامعيين : فإنه من 
الصعب استعمال هذا الفهوم على صعید الجتمع ككل ؛ EA‏ لكون 
الجتمع لا يتحدّد بأهداف عة > تصلح مرجعاً لقارنة حاجة الفرد 
وقدرة النظام الاجتماعي على تلبیتها . 
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20 تفن 1 تعدد القوى ] : Polyarchie‏ 


تا وضع مفهوم «تعدّد القوى » العا السياسي روبر دال Robert‏ 
1 + واستقاه من مصدرين : كتابات توكفيل وشومبتر ( راجع : 
الديمقراطية في امیرکا للأول ؛ ثم الاشتراكية. الرأسمالية 
والديمقراطية . للثاني ) . 

1 - توف النظم الكثاريّة انا تعدّدية بمعنى أن نُظسّها الطباقيّة 
)Système de stratification)‏ تعتر ف > صر احة ٠‏ بوجود ز م متعدّدة 

من المراتب / والمواقع الاجتماعية ‏ الاقتصادية التي لا شع تتوعها 
ظاهرة ثانوية عابرة / يمكنٌ خفضها إلى ثنائية « الصراع المميت » : « طبقة 
ضد طبقة » . « فئة ضد فئة » الخ . 


2 تكون النظم الكثارية ذوات أحزاب متعددة ومتنافسة . وليس 
للأحزاب في النصوص القديمة سمعة طيّبة . لأنها آشبه ما تكون ب 
« التحزّبات » و« الغرضيّات » و « الشَّيّع » الخ . وفي هذه النصوص ؛ 
غالباً ما يوصف الزعماء الحزبيون بأنهم « مُکاذبون » و« دهمّاويُون » . من 
هنا » كان حرص بعض علاء السياسة ‏ من طراز دال . على إبدال 
مفهوم الكثارية أو تعددية القوى من مفهوم حكم الشعب 
( الديمقراطية ) ؛ وعلى السعي لفهم دور الأحزاب السياسية بدلا من 
الاكتفاء بإدانة وجودها . 

3 ل 
مكفولة بلعل . وهذا معناة أن الحريّات العامة حريّة التشارك 
والتحرب > حرية الاجتماعات » حرية الصحافة ‏ يجب أن تكون مقررة 
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شرعياً 2 قائونياً ) وم بواسطة أواليّاتَ نافذة . وهذه الأواليات لبت 
حقوقية فقط » إذ يجب أن تکفل للمواطنین الظروف الضروريّة لمارسة 


3 


00 الملائمة 0 . والحال فان 
20 الكثارية / تعدٌّدية القوى باعتباره قناعاً ل 

« ديمقراطية شكليّة » یکنها من إخفاء تواطئها البنيوي مع « مصالح الطبقة 

البورجوازية » . ويمكنٌ في هذا الجال تسجيل الملاحظات الثلاثة التالية : 

أ) أن التعددیات توف حماية ل « الصالح المكتسبة » » أياً كانت » با 
فيها « مصالح الطبقة الهيمنة » . 

ب ) ثمّة مصالح أخرى غير مصالح الطبقة الهيمنة > يمكنٌ للقوى 
المعبرة عنها أن تفرضها سياسياً » بعد صراع معين . 

ج ) أن النظم التدّدية ليست محايدة فيما يتعلّق بالصراع بين 
الصالح 3 ولذلك فهي مهددة بالإنفلاش والانفراط إذا تحافظ على 
وحدة التنوع . 

5 - هل ثمة فرص حقيقية أمام النموذج التعددي لیفرض نفسه وكأنه 
الشکل السَّوي' للتنظیم السياسي في الجتمعات « الُْتقدّمة » ؟ 

أ ) لا يوجد في الجتمعات الصناعية المتقدّمة ( التطورة ) نموذج واحد 
للتعدّدية / الكثارية . 

)ليد من المؤكد أن الطرائق التعدّدية - مع أكلاف القرار التي 


تفرضها على القادة السياسيين - کہا أن تستمر في المجتمعات الغربيّة إذا 
احتلفت الظروف اختلافاً كلياً ولأمدٍ طويل . فهناك « أنظمة استثنائية » 


ظهرت في عدَّة بلدان أوروبيّة غربية قبل الحرب العالية الثانية ؛ ولیس من 
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المتنع كلياً رجوع تلك الأنظمة أو ظهور أنظمة ثمائلة في حالات الحرب 
الباردة أو التوترات الداخلية القويّة والمديدة . 

ج ) من الحكمة العقلية الافتراض بأنَّ بعض الشروط الاقتصادية » 
لاسیا ما ختص منها بوتيرة النمو وانتظامه وبتوزيع الما.اخيل » يبدو 
ضروريا لحسن سير التعدّديات وبقائها على قيد الحياة . 

6- أما في البلدان النامية » ( التحوليّة حتى التفجر ) » فان مرحلة 
التكديس والتثمين الاجتماعي المطرد (إنشاء خدمات عامة كالتربية 
والطبابة ) تفرضن على السكان كافة قيوداً بالغة السْدَّة وتفضي إلى ظهور 
المكتبية - التقنية الإستبدادية > غير الملائمة لإدارة عمليات التفاوض 
والتسوية داحل الجتمع والدولة ۰ 

مع ذلك » لیس من الستبعد شیوع النموذج التعدّدي وانتشاره نسبيا 
خارج الغرب . لماذا ؟ 

- لان بعض مؤسساته الممتازة ( كالأحزاب وإدارات الدولة المتوازنة 
والملتزمة بشروط « الترشيد » المالي والإداري ) أخذ ينتشر بسرعة . 

- لأنَّ عقيدة النظم السياسية التعدّدية تعتبرٌ أن السلطة الشرعية 
الصحيحة والوحيدة هي التي تقوم على مبدأ السيادة الشعبيّة المعبّر عنها 
بالاقتراع والخاضعة لرقابة مختلف الفئات التمثيلية » ولأنها من هذا الباب 
تقدّم لبعض النظم في العالم الثالث القائلة بهذه البادیء ( مع العجز عن 
تنفيذها ) . تقدّم فا مشرو ع تسوية بين أقاويلها الديمقراطية وفارستها 
الاستبدادية . 
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Conflit Social : تغالب اجتماعي‎ 21 


6 التغالبٌُ حاضرٌ في كل ميادين الحياة الاجتماعيّة » لكنه يرتدي 


أشكالاً بالغة التنوّع . منها الشكل الطبيعي ..والشکل الَرَضي ؛ ومنها 
أهمية التغالب في التغير الاجتماعي . ودلالة صراع الطبقات ( القوى ) . 


1 - يمتاز التغالبُ أولاٌ بطبيعة رهاناته . إذ يمكنه أن يدور حول توزيع 
الخبرات النادرة ( الممتلكات الاقتصادية » السلطة ) » وحول -- 
الأفكار . وقواعد اللعبة المتحكمة بنظام التفاعل ( کالتنظیم مشلا) . 
تجهة ثانية » يتميّز التغالتٌ بتركيبة الرهانات . فبعض النزاعات 0 
بتركيبة اللعبة التعادلية » إذ في نهاية التغالب تكون خسائر أحد اللاعبين 
معادلة لأرباح خصمه . وهناك أنواع أخرى من التغالب تمتاز بتركيبة 
اللعبة السلبية » فتكون أرباح اللاعبين الرابحين أدنى من خسائر اللاعبين 
الخاسرين ( مثال : المبارزة , لاعب رابح ولاعب خاسرٌ حياته ) . 
أخيراً » هناك التغالب ذو التركيبة الامجابية حيث یکون جیع اللاعبين 
رابحين . ویک لتركيبات كهذه أن تکون تغالبية ( تنازعيّة ) حين تتاح 
الفرصة لأحد اللاعبين لكى يسحب الغطاء لصالحه . وعلى حساب الآخر 
أو الأخرين .وال ذلك قابات الال واربات العمل امه غالا له 
التركيبة التغالبيّة . فالنقابة ترمي إلى تحصیل أرفع أجور ممكنة دون أن 
تنزل إلى ما تحت العتبة التي تتهدّد حسن سير المؤسسة . ویتاژ هذا النمط 

من الألعاب التغاليّة بميزتين : ميزة تعاونية وميزة ة تنازعيّة . فعندما لا 
يستطيع أحد الطرفين سحب الغطاء لصالحه تكون اللعبة تعاونية خالصة 
( لعبة الأعمى والمشلول ) . وتسود البّنى الاجتماعية الألعاب المختلطةء 
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حيث تتداخل عناصر التعاون وعناصر التغالب . ويصح هذا التحليل على 
حالة النزاع الظرني حيث لا يلعب الأطراف سوى جولة واحدة . والواقع 
أن الألعاب الاجتماعية تتطور على امتداد الرّمن . 

ومن شان هذا اعد الزمني أن يزيد بالطبع من تنوع وتعقد الترکیبات 
الممكنة : 

- بعض الألعاب يمكنه أن يبدأ جموع إيجابي وينتهي بمجموع 
سلبي ؛ 
ينتهي بلعبة تغالبية ؛ 


ايرا كن لبعض ال مسازات أن يبدا بلعبة تغالبية وان يشهي 
بلعبة تسايّة » تعاونية . 

2- على صعيدٍ آخر . یکن التمييز بين نزاعاتٍ تنمو داخل 
مؤسسات يحترم اللاعبون قواعد لعبتها ( نزاع حسب الأصول ) » 
ونزاعات تدور حول قواعد اللعبة داخل المؤسسة ( السعي للاعتراف 
بحقوق جديدة ) . وهناك نزاعات بين النقابات والإدارة من > وفقاً 
للظروف » من الحالة الكامنة إلى الحالة الظاهرة » وتوصف في أن واحد 
بأنها نزاعات حسب القواعد ونزاعات حول قواعد اللعبة . 

- إن النزاعات الاجتماعية تعتبرٌ » نظراً للطابع الاحتدامي » 
الدرامي » الذي ترتديه أحياناً > ميداناً مميزاً لتطور الفكرويّات ( الفكروية 
الشيوعية » بیان مارکس - انجلز وخفض التاريخ إلى تاريخ صراع 
طبقي ؛ الفکروية الا ماعیة فكروية الاجماع واللحمة التي تعتبر 
النزاعات الاجتماعية ظاهرةً فِرضِية + راجع مؤلفات ا 
راجع مادة تخلخل 1e‏ 0د ) . ويواجه علماء الاجتماع هذه الفکرویات 
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موفتحين أن اا مات تایه تساف ماه وه رفظ | اس كمي 
وإنفتاحها . لاختلالات توازن تشکل عدداً من « السائل » للاعبين 
عامة . واللاعبین السیاسیین خاصة . وغالباً ما تستلزم المسألة السياسية أو 
الاقتصادية تقدیم « حلول » متضاربة فيها بينها » حلول يمكن الدفاع عنها 
نسبیاً. لكنه يمتنع التقریر بشأنها بواسطة النقد العقلاني وحده . ومن شأن 
وضع شكوكي من هذا النوع أن يؤدّي عادة إلى نشوء نزاعات . وعلیه » 
فان خيارات اللاعبين المعنيين ستنجم عن « حساسيتهم السياسية » أو عن 
إنتمائهم الحزبي . وعلى صعيد آخر ء لا بد من الملاحظة أن النزاعات 
الاجتماعية لا تحمل بالضرورة طابع اللعبة ذات المجموع السلبي أو 
الجموع الإيجابي . يضاف إلى ذلك . غط ثالث من الفكرويّات يمكن 
وسمه بالفكروية الحصرية ع†Réductionnis‏ عنع1060[0 القائلة إن 
التغالبات الهامة من وجهة التغير الاجتماعي تتعلّقُ بهذا النمط أو ذاك من 
أغاط الرهانات الخاصة . 
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22 تغير بر اجتماعي : : Changement Social‏ 


0 هل يخضع التغیر الاجتماعي لنموذج جاهز مميّز ووحيد ؟ هذا 
السو ال الافتراضي شغل الفلاسفة وعلیاء الاجتماع . فذهب هیغل » ثم 
مارکس ۰ إلى القول إن التغير نتيجة للتناقضات + وذهب آخرون » مثل 
نیسبت ۷15060( » إلى اعتباره نتاجاً رئیساً لاسباب خارجية . 


1- جری تفسیر التغیر من زاویتین إفتراضيتين ختلفتین : الأولى زاوية 
القائلين بأن مجمل الجتمعات تتوجه » ضرورةً ٤‏ نحو حالة مثالية انضل ؛ 
والثانية زاوية القائلین بان افر هو تراجع ونكوص . يضاف إلى ذلك أن 
البعض اتخذوا من بعض المعالم أ والعوامل الاجتماعية أسبيان محددة 
للتغير : مثل نمو التجارة الدولية ( مونتسكيو ) . والتنظيم الاقتصادي 
للمجتمعات ( ماركس ) ۰ والتطور العلمي والتقني ( كونت ) . أو الدين 
( فوستيل دي كولانج ) . 


2 - یل علم الاجتماع الحديث » من خلال صوره العلمية » إلى 
الإقلاع عن الفكرة القائلة بوجود سبب مهيمن للتغير الاجتماعي > أي 
أنه يعترف بتعدّد وكثرة أفاط التغير : أغاط داخلية . أنماط خارجية ., 
وأفاط مختلطة . كما أن مسارات التغير يكن أن تكون أحدية الخط أو 
دائرية » تكرارية . ويمكن توقع حدوث بعضها ,2 خا يصعت بیع حدوث 
البعض الآخر منها . لأنها تكون في إحدى مراحل تطوّرها » مولّدة لمطلب 
التجدّد . 


3 والحقيقة . بدأ التساؤل عا إذا كانت « نظرية التغير 


74 


الاجتماعي » الرائجة في علم الاجتماع » لم يتجاوزها التطور العلمي لهذا 
العلم بالذات ؟ وعليه » هل يكن لعلم الاجتماع الإذعاء بتبني أقوال 
عامة جداً حول التغير ( مسار التغاير » الصراع الطبقي » الشكل 
التطوري للتغير » الشكل الوحيد » الدائري . المتواصل . التفاصل » 
الخ ) ؟ ثم أليس من الأجدى لعلم الاجتماع » حتى لا يتحول إلى جرد 
تغطية للأهواء الفكروية , أن يقتصر مهمته على تحليل مسارات تغير زمنية 
ووضعيّة ؟ 


4- أمام تنوع مسارات التغير › يقث عا الاجتماع مشتدا على 
التفريق بين المسارات الداخلية والمسارات الخارجية ٠‏ ممتئعاً عن الخيار بين 
نظرية داخلية théorie endogéniste‏ و نظرية خارجية eos‏ 
exogéniste‏ للتغسير الاجتماعي > متها إلى وجوب التحفظ في تبني 
النظريات النازعة إلى لديم التغير ( أو اللاتغير) بوصفه کا ب 
« البنى » . إن مثال التغير الخارجي نجله في أطروحة ماكس فيبر القائلة 
إن الإصلاح البروتستانتي إِذْ أنشأ مطاً أخلاقياً متزامناً مع تطور المسالك 
الاستثمارية والادخارية ٠»‏ إغما لعب دوراً محدّداً في نمو الرأسمالية . وخلافاً 
لا تقدّم » نجد مسارات مختلفة » هي المسارات الداخلية : بعض هذه 
المسارات يؤدي إلى تبدلات في النظام الذي تظهر فيه » وبعضها الآخر 
يؤدي إلى صونه والمحافظة عليه : المسارات الأولى تدعى مسارات 
تطورية . والثانية تدعى تكرارية . من أمثلة المسارات التطورية : نمو 
المعارف العلمية » ومساق تقسيم العمل . إلا أنه لا يجوز اما 3 
التطورية ذاتها التي تعتبر بدورها حصيلة تضافر مرگب من العوامل المكونة 
للنظام + وهذا التضافر ليس أبدياً ولا ثابتاً . طذا فان مجمل المسارات 
يصح وصفها بأنها داخلية - خارجية . إذا نظرنا إليها وتفخصناها خلال 
حقبة طويلة ( راجع الفعل الجماعي ) . 
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5 - من نتائج الإحاطة بالصور المركبة للتخبر الاجتماعي إما إسقاط 
الموروثات والتقاليد القائلة بأن التغر يرتدي . بالضرورة » شكل 
الانقطاعات المتتالية بعد ظهور النقيضة ( المقولة الماركسية ) ؛ وإما إسقاط 
الفكرة القائلة بأن التغير الاجتماعي قد ينجم عن « أسباب » جوهرية 
مزعومة ؛ وإما إسقاط أطروحات « البنيوية » القائلة بأن المستقبل متضمنٌ 
في « بنى » الحاضر . وني معظم الأحيان نلاحظ أن هذه « البنی » المزعومة 
لا تقوم بغير الإشارة إلى عناصر النظام التي قرّر « البنيويٌ » ۰ اعتباطی 
إن يمنحها الأولوية . 
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23 تقليد ( موروث ) : Tradition‏ 


0 الثنائي تقليد / حداثة رائج الاستعمال في أعمال الباحثين الذين 
يعالجون شؤون الانماء الاقتصادي والسياسي . ويمكن الكلام عن 
التقليد / الموروث بصدد عدد من المسالك الاجتماعية الشديدة التنوع 
والاختلاف . الممكن حدوثها في مختلف المجتمعات , الأكثر تقليدية 
والاکثر حداثة . والسلوك التقليدي يحيلنا إلى كونه مألوفاً » معروفاً من 
قبل » حدث هكذا وما زال يحدث على النحو ذاته . إنه السلوك الخاضع 
لسلطان الماضي / الحادث ( عادة القدماء . عادة التمثل با قيل 
وحدث ) » لآداب الحياة السالفة » للموروث / المألوف حت التكريس 
المعياري . 
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Division du Travail ۰ : تقسيم العمل‎ 11 24 


6ن كيم امل بوصفه تخصّصاً » هو ظاهرة اجتماعية » تم 
العام الاجتماعي بقدر ما تهم العالم الإتفيابي _ ذلك لأن إنتاجيّة العمل 
مرتبطة بتنظیمه وتوزیعه . وعلیها یتوقث مقداز التقذم الاقتصادي . 
والحال » فان للمنتجين مصلحة كُبرى في التشديد على جودة نشاطاتهم ۰ 
ومهارة اختصاصاتهم . ومهارة الاختصاص يكن دفعها إلى إبعد الحدود , 
نظراً لأن شکل الاختصاص ودرجهُ لا يتعيّنان بجملة إكراهات مفروضة 
قبل دخول اللعبة . 


۱ - يبدو تقسیم العمل في الجتمعات البشرية ذا توجهات تطورية / 
تقدمية , لأنه یصدر عن تركيبات أصيلة > لا يمكن تحدید مُنتهاها مسبقاً . 
فبقدر ما“يترافقٌ هذا التقسيم ( التوزيع النظم ) مع إنتاجيّة عمل مرتفعة » 
ينتابُ الناش شعورٌ بأن التخصّص هو نتاج الجهد العقلي للانسان الكادح 
في سبيل استخراج أكبر إنتاج » وأعظم ربح » من عوامل الانتاج » ومنها 
عمله الشخصي . (راجع : أدم سميث » سبنسر » دوركيم ) . 


إلا أن تقسيم العمل ليس ثمرة حساب ذكي وراسخ فحسب » 
ا اجتماعية حقاً » بمعنى أا تبلق وتتجلی كإحدى النتائج 
الممكنة لتجابه اا ا في ام وو ا أن سعي المنتجين 
وراء أرفع إنتاجية من خلال التخصص الأذكى والأعقل لا يكفي وحده 
اعسات تسس ل ة. والحقيقة أن تقسيم العمل هو حل 
« مُلطفٌ » لمشكلة التنافس ؛ لکنه حل غيرٌ كافٍ بذاته » لاناء كل 
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مشکلات التنافس . فهو بدوره ينتج من المشكلات التنافسية بين النتجین 
مقن تدر ما متا 

- إن تقسيم العمل هو قبل كل شيء . واقعة تنظيميّة . أو 
ظاهرة تضامنيّة , حسب عبارة دوركيم . ومعناه أنه ليس تقسيراً طبيعياً . 
أي ليس ظاهرة من ظواهر الطبيعة » ولا حالة فطرية » بل هو ظاهرة 
منتظمة ومتناسقة (راجع ا تقسيم العمل الاجتماعي : التضامن 
العضوي / والتكافل الآلي ) وفقا لاتساق المنظومة الاجتماعية عينها . 
وفذا » فلا مناص من وضع تقسيم العمل تحت رقابة وإشراف السلطات 
المختصّة بإدارة السارات الانتاجية والتبادليّة في الجتمع . 

٤‏ - إذن » تقسیم العمل هو أيضاً تنسيقٌ للمهام ٠‏ وفقاً لنظرية 
تایلور 121105 ولمارسي التنظیم العلمي للعمل . ولقد انتقد جورج 
فر یدمان ۳۲۱6۳0۵00 .6 التايلورية والتنظیم العلمي للعمل ‏ منطلقا 

من إيمان إنساني بفضائل العمل وقيمته . ا التنازع بين تایلور 
ومعارضيه من النقابيين والمثقفين . فمن الثابت أن تقسيم العمل » المحقلن 
والنتظم علمياً . وليس العمل الفطري . هو الذي شکل إحدى سمات 
المجتمعات البشرية » وهو الذي عرّضها . وما زال يعرّضها لاکراهات 
وخاطر لا يمكن القول نبا أدهى وأشدّ ها كانت ستتعرّض له ات 
التفريق والتخصّص . 
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25 تنظیم [ تدبير | منظمة ] : Organisation‏ 


0 التنظيم ا هو الترتيبٌُ أوتدبيرٌ وحدة الأمور المختلفة حعلها 
أداةٌ أو رز تستخدمها را نمی لتحقيق مشروع ما. والتنظيم 
عسكرياً معناه تشكيل زمرة من البشر وجعلها وحدة رة أي إقامة 
ا یا 
قاعدة سلوك وفعل كل منهم » حتى وإن كان معنى العمل وحصيلته لا 
يدخلانٍ في وعي الكثيرين منهم . 

1 - تتلازم في كل تنظيم / أو تدبير / مسألتا التعاون والتراتب . 
ومن شروط التنظيم ونجاحه وبقائه قدرته على تحريك المشاركين فيه . 


أ) التنظيم كمرادف للتعاون 

في الاجتماع البشري يضطر الناس إلى التعاون ( التعاضد والتوازر ) 
لجعل عملهم أفعل ؛ الأمرٌ الذي يلهمهم تأسيس حد أذنى من تقسيم 
العمل » يكنم من بلوغ هدفهم الشترك » مع حفاظهم على مواقعهم 
المتباينة وإدائهم أدوارا تتغاير وتتراتب بمقتضى التنظيم ووسائله وأهدافه . 
هذه الصورة تترجم حالة البشر » > حالة زمرو منهم » عندما لا يكون 
منهج إشكاليا . يستدعي دفع تعويض للمشاركين في نظمة العمل . 
ولكنّ الصورة تتبول عندما یکون الهدف إشكالياً / مرکا ۰ ب تن 
الأكثر إفادة من تحقيق ال هدف مرا لدفع تعویض للاقل إفادة / هذا 
التعويض يكون شرطاً للتعاون اللامتكافء . زد على ذلك أن اجتماع 
الناس على هدف مشترك لا يعني أن المدف هو « الاختيار الأول » بالنسبة 
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إليهم كافة ؛ وأنه يلزم لتسوية هذه الإشكاليّة الأولى اعتماد قاعدة 
التعويض والتوزيع کمفتاح للتنظيم الناجح ٠‏ وني كل الأحوال » يبدو 
التنظيم مرادفا للتشارك أو للشراكة الخالصة . ويفهم التشارك بان عقدٌ أو 
ا و . ويمتاز التنظيم عن 
التشارك / أو الشركة / بان بقاء التنظيم لا یشکل هدفاً او وداج 
وإنغا يشكل هدفاً ماما ودالاً في نظر أعضائه . 


ب ) التنظيم كمرادف للتراتب 

التنظیم مجموعة بى ؛ وللتنظيمات بنیتها التراتبية ( تراتب الجيش » 
ترا رت الخ ) ۰ وهي بنية سياسيّةٌ تكونُ في وقت واحد أقلبّة 
وديمقراطية . وتتسم التنظيمات بسمة الظواهر السياسيّة بالمعنى الوا 
( ظهور قادة ومسو ولین بازاء افذین ) » بقدر ما تكون التنظيمات 
تحالفات وائتلافات . إن قادة التنظيمات » مسؤ وليها أو مدبريها القائمين 
عليها » لایشکلون سوى قَلَّةِ من مجموع أعضائها » ولا بتلونبم نميل 
صحيحاً ومناسباً » حتى وان كان تعيينهم مبنياً على القاعدة الانتخابيّة . 
إذاً ٠‏ أقليّة لقررین لا تصطفی في زمرةٍ وحيدة » نظراً ان الفرد الذي 
يقزر لاخر » ینصاع بدوره لقرار شخص ثالث . يُضاف إلى ذلك أن 
التفریق بن القیادین والتشذین لیس بالتفریق الطلق ‏ لأن كمه تداولا 
ما للمواقع وللأدوار ( تبڈل علاقات اشح والتبوع / القائد والنقاد) 
ولان القادة تابعون للمنفذين على نحو مُعين . 

2- تعتبر التنظیمات منظوصات منفتحة . بعنی أن سير عملها لا 
یتوقف فقط على شروط داخليّة مثل البنية التراتبيّة » وإئما یتوقف أيضاً على 
تبادلات التنظیم وعلاقانه عحیطه اخارجي :2 وتتعلق هذه التبادلات ب : 
تنسيب الأعضاء / أو تعيين الموظفين / أو تجنيد المتطوعين الخ ؛ وبتوفير 
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الموارد المالية الضرورية لحسن سير التنظيم . وتتأثر هذه العلاقات ب 
« صورة » التنظيم لدى الجمهُور أو السلطات التي یک ون التنظيم تابعاً 
شا . 


وإذا كان التنظیم ( أو الراتوبُ وی 
محيطاته » فإن الأمر لا يعني أنه یت مكتوف اليدين أمامها. 
التبادلات بين التنظيم ویطانه تتمّ من خلال نقاط عغبور إلزاميّة , 00 
تا « المصافي » ونحضها الآخر « الحواجز » ؛ وهذه المصافي واحواجز 
تنفتح وتنغلق في الاتجاهين . 


3- یظهر ی و a‏ 
( تق 0 اللي ومسار الترشید أو التعقیل . والواقع آن السار 
الترشيدي أوسع بكثير من السار التنظيمي » فلا يمكننا وال حال هذه اعتبار 
جميع التنظيمات عقلانية » اعا النظيم الشكل الوحيد لترشيد أ و عقلنة 
الحياة الاجتماعية. لقد ازداد تركب المنظمات الحديثة » ومع ترکبها هذا 
بات من الصعوبة بمكان توجيهها ( تدبيرها . قيادتها » إدارتها ) عقلانياً . 
ومن مظاهر ازدياد تركب التنظيمات الحديثة المشيرات التالية : 


- ازدیاد عدد المراتب والفئات ؛ 


- علاقات التنظيم ( المنظّمة ) بمختلف الأوساط ( مصدر الفعاليات 
التقنيّة والماليّة والبشرية ) . أخذت تزداد اتساماً بسمة إشكاليّة ( مثالا : 
أن الأهداف التي ينشدّها قادة التنظيم ازدادت تنافراً أو صارت « نحل 
فوقياً 4( : ۱ 


- خضوع التنظیم الحديث لزید من الموجبات والقيود المتنوعة ؛ 
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- في هذا السياق » وح ور حورت رد التنظيم بأنها 
عقلانية / أي ختارة بمقتضى العقل وحده . 
- إن الترکیب لتنظيمي المزداد تعقيده يحعلٌ من الصعب رفع موارد 
التنظيم إلى حدوده القصوی 3 وبالتایر فان تعقید التنظیم یشکل حداً 
لنموه 2 انم لتطوره دون أن تتهدّد وسدته بالذات . 
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Culture / Culturalisme : ثقافة / ثقافة‎ 26 


0 إن الثقافة المتمذهبة ع001401211552) هی من خدود الإناسة. 
( فالإناسة الثقافية والثقافة يمكن اعتبارهما مترادفين أو على الاقل حدّین 
متقاربین کثیرا) 2 التي تقبل الانتقال إلى علم الاجتماع . وان النظور 
الثقافي يقوم على جملة مقترحات وقضايا تنزح إلى الظهور في مظهر الاقتران 
والتدامج اوتا نيا على ذلك یکن اعتباز الثقافة » شيمة ة البنيوية 
والوظيفية » بمثابة إطار فكري . جذر فكري » انطلقت منه وتطورت 
نظرياتٌ وأبحاث خصبت وقابة تقل فكسروي للمجتمعات 
Weltanschaunng)‏ ( . 


١‏ - تعتبرٌ بنيةٌ الشخصية شديدة التبعيّة للثقافة المميّزة لجتمع, 
خاص ۰ ليود بالثقافة » هنا » منظومة القيم الأساسيّة للمجتمع . 
ومثال ذلك مقترح کاردیات. Kardiner‏ القائل : إن کل منظومة اجتماعية - 
ثقافية تقابلها « دة #متوالية ۾ - الأنا استباق ثقافي - ؛ ومقترح 
مکلیلاند ۷0۱611274 القائل بان بعض المجتمعات تجعل من الود | 
الكمال › ا قيمة مركزية ؛ بحیث تزع 
الحاجة الكمالية اا الاجادة > إلى أن تصبح مكوناً أساسياً لشخصية 
الأفراد المنتمين إلى هذه المجتمعات . وفي هذا المجال » ينزع الثقافيون 
من خلال تحليلاتهم الخاصة بالمنظومات الاجتماعية » إلى تخصيص التأهيل 
الاجتماعي بدور نوعي حاسم ‏ إذ من خلاله یتم انتقال القيم الأساسية 
من جيل إلى آخر . 

۲ ينزح كل مجتمع إلى تكوين كل ثقاني أصيل » ومثال ذلك أن 
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جتمعات متناظرة من حيث درجة نموها الاقتصادي . يمكنها أن تكون 
متغايرة ومختلفة في العمق من حيث ثقافتها . 


۳ - تنزح منظومةٌالقيم في المجتمعات إلى التميز بقیم. سائدة أو جهوية 
1 ا ۳۵۲ وت ور الموسوم 
تیاس 3 س وو مع الكون 0 ر التغالب الموسوم بالديونيزي 
حيث يسود فط التنافس والتفوق والعنف ) . 


3 - تنزح ثقافة الجتمع إلى الانتظام في مجموعة عناصر متسقة 
ومتکاملة . « فالکل هر نیج الثاني للاناسة فهذه تری في الحياة 
الاجتماعية منظومة تترابط كل جوانبها ومعالمها ترابطاً عقوت 1 

(V. Claude Lévi-Strauss, Anth. Structurale, .م‎ 399). 
(V. R. Benedict: Patterns of Culture). 


ه - يعيش الانسانْ في عالم رمزي 2 مرموز » من صنعه : فكل 
واقع هو بالنسبةٍ إليه » مرموژ ؛ وکل الأحكام والتقوئهات والإدراكات 
متعلقة بالنظومة الثقافية التي ینتسب إليها . وبكلام آخر . يتم إدراك كل 
« واقع » من خلال منظومة ثقافية » فكأن الثقافة هي مقياس كل شيء 
(cf. Ernest Cassirer; Herskovits)‏ , 

٦‏ - لا جال لإنكار إضافات الثقافة إلى العلوم الاجتماعيّة » لكنْ لا 
مناص أيضاً من رو ية حدودها الضيقة : 

أ) الاعتراض الأول هو بلا ريب أنه في الجتمعات المركبة لا يكن 
التسليم بمفهوم القيم المشتركة » الا من باب التبسيط الكبير » ومن باب 
الافتراض فقط بأن هذه القيم جر ع للجميع وبمقادير ختلفة . من طريق 
التأهيل الاجتماعي . فالحقيقة هي أن الثقافة لا تعطى للأفراد بوصفها 
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ثقافة مجتمع بأسره » بل تعطى لهم كتبسيط وترشيدٍ ( عقلنة ) أنتجها 
بعض الفاعلين الاجتماعيينٍ ( علاء دين / مثقفون) أو في أحوال 
أخرى » أنتجها بعض شرائح اللخ الاجتماعية - الثقافية . وأما الأفراد 
E ES LS‏ و للم ام 
يتوق نا على محيطهم > المتغاير» بدوره . هذا أدخل الثقافیون 
مفهوم ما تحت الثقافة ( الثقافة الفرعية » الجزئية ©5ا]!0ا50105-0 ) لكي 
ييّزوا منظوماتٍ قيميّةً خاصة بجماعات فرعية » صغرى ( أصغر من 
المجتمع ) » ولكي يتبيّنوا المسافة الثقافية ما بين الجماعات والمتحدات 
داخل المجتمع الواحد ( المجتمع الرکب حيث یتقابل وجود الثقافات 
المحلية مع الكتل الاجتماعية الخاصة ) . 


ب ) من المفيد أن نلاحظ » من الوجهة التاريخية » أن التصور الكلي 
للمجتمع هو ني جوهره من أصل ألماني » وسببه (قدام الثقفین الألمان .۵1) 
(81086 على تطوير متواصل لموضوعة الخصوصية الثقافية الألمانية . 
افيد أيضاً أن للاحظ من جهة ناه التفة تزع إلى استعمال قل 
مرفوض لأواليّات التأهيل اسمن : فهي تفترض أن القیم وعناصر 
أخرى من « المنظومة الثقافية » يستبطنها يستبطنها الفردٌ کما هي » وتشکل نوعاً من 
البرنامج الذي من شأنه نظم, سلوکه نظاً آلياً . والاعتراض هنا ينطلقٌ من 
القول إن مسالك عدة ينبغي تحلیلها » ليس بوصفها نتا اشتراط ما 
وفا بوصفها نتيجة قصدٍ / نية ما . وبکلام آخر من الخطورة بمكان 
امبالغة في أثر ونفوذ القيم + المتناقلة اجتماعياً . على السلوك ‏ فعندما 
يبدل حیط نظام ما ناس نا فلت هرد عبت ی ين الا 
والظروف الجديدة » الأمر الذي ب يعنى أنه لا يجوز أن نغالي ب « القاومة 
الثقافية ل ل رأ کش فا یرخروها النسبي في بعض الحالات . 


ج( أما الاعتراض الشالث فيدورٌ حول مسألة تماسك « النظومات 
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الثقافية » ؛ ويلزم بالدرجة الأولى استبعاد القول بأن كل واقع يمكنه أن 
يكون رهزا / فرموزاً . فإذا كان المقصود بذلك أن كل تجربة تتوسطها 
منظومة رمزية » كاللغة أو العلم » فان الأمر مسلَمْ به. بداهة ؛ ولكن 
إذا كان المقصودٌ ترادف الرمزي والخيالي » وحصر الثقافة في نظام 
إسقاطي ٠‏ فإننا أمام قول فاسد . زد على ذلك أنه لا مناص من 
التفريق » إشباعاً لمقتضيات التحليل » ما بين شتى العناصر المكونة لنظام 
المجتمع الثقاني : بنی ‏ تقنيّات . مؤسسات » أعراف / معاییر » قيم » 
أساطير » وفكرويّات ‏ فهذه كلها تنتسبٌ إلى المنظومة الثقافيّة » من حيث 
هي نتا للنشاط البشري . إلا أنه من الُستحسن في هذه الحالة أن يضفى 
الوصف ١‏ الثقاني » على مجمل نتاجات الفن 5اء9] 4116 والفكر 
Mentefacts‏ . فلا يمكن خفض كل شيء في في امتهم إلى الثقافة إذ 
خارج هذه الثقافة » نجد الواقع الاجتماعي قائاً بذاته : : وأنه لمن الحماقة 
أن نبالغ ب « تماسك » اتطربات الثقافية في الجتمعات المركبة والكبرى 

وإذا واصلت سيرها هذه المذهبة الثقافية الثقافية للمجتمع فإنها ستتتج سا 
يصفه بالاندييه Balandier‏ أنه « تاريخ معاکس » نقيض التاريخ » 


. «Anti-histoire» 
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27 جدل / جدليّة : Dialectique‏ 


١‏ يبدا مع كانط 1۸۲ التاريخ خ الرسمي لفهوم الجدل بالعنی 
الحديث للكلمة ؛ لكن هذا المفهوم اغتنى كثيراً واكتسب دلالة خاصة 
إنطلاقاً من فلسفة هيغل 116861 وم‌ارکس*۱۷27 . التي تعني العلوم 
الاجتماعيّة مُباشرة . وما يلاحظ تعذّد تسميات مفهومي الجدل والتناقض 
عند هيغل وماركس : فهذان المفهومان يشيران ‏ فضلاً عن إظهار الفوارق 
بين فلسفة هيغل المثالية وفلسفة ماركس الماديّة ‏ إلى حدس أساسي 5 
تحليل الظواهر الاجتماعيّة » قوامه آن الفاعلين الاجتماعيّن يمكنهم » 
بحکم سعيهم وراء هدف معين . أن یساهموا في إحداث حالة مميّزة ‏ وربا 
مناقضة ‏ للهدف المنشود . مثال ذلك نجده في جدليّة السيّد والعبد 
( ر اجع : Hegel; La Phénoménologie de Esprit‏ ) حيث یر غب 
السيّد في الحصول على اعتراف العبد به كسيد . لكنه يعترف في الوقت 
عينه بادميّة العبد » وبالتالي مبويّة السيّد والعبد . 


۲ - أن مفهوم الجدل عند هيغل وماركس خاصة , يختصرٌ دسا 
أساسياً وهو أن بعض النظم | التفاعليّة تحرّض الفاعلين / الممثلين 
الاجتماعيين على أداء مسالك ل لعواقب غير منشودة » وربا عواقب 
غیر مروبة من زاویتهم . والواقع أن مفهوم الجدل عند هيغل وماركس 
- وعند سارتر . لاحقاً - يذهب إلى ما وراء هذا الحدس الأساسي . فقد 
أراد هيغل وماركس أن يريا في التناقضات ( بالمعنى الجدلي ) محرّك التغير 
الاجتماعي والتاريخ . ومثال ذلك أن هيغل . ومن بعده أنجلز 
95 » زعم شمولَيّة « قوانين » الجدل وإنطباقها على الطبيعة بالذات . 
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والحال » فمن الواضح اليوم أن « التناقضات » » إذا كانت تلعب دوراً 
هاما في التغيير الاجتماعي > فإنها لا تشكل أكثر من حالة خاصة ‏ لأن 
التغير لا تلد ضرورة من تناقضات . ولأن التناقضات ليست بالضرورة 
مود للتغير . يضاف إلى ذلك TO‏ انعر 
والتاريخ جبريّةٌ مُفرطة . 


۳- وإذا كان المفهوم الحديث للجدل قد ارتبط بشكل خاص بإسمي 
هيغل وماركس » فمردّه إلى نجاح الماركسيّة سياسياً . لهذا يحرصٌ علماء 
الاجتماع الحديث والمعاصر على اجتناب كلمة « جدل » » وذلك جوهويا 
وبلا ریب » بسبب الامساخات التي لحقتها خلال استعماشا . وارتدى 
مفهوم الجدل أرديةٌ وأشكالاً أخرى » مثل : مؤثرات الترکیب » مؤثرات 
التجمیع , المؤثرات الصاعدة ‏ الوثرات اللاحدسيّة » الغائية الضادة 
(Sartre; Contre-finalité)‏ - ر اجع مرت تو ن قيبر 2 > میلار . تو توکقیل . 
والْلْفتُ أن المصطلحات المذكورة » وكثيراً سواها مثل مفهوم « النتائج غير 
راد ( يجري استعماها حالیا في علم الاجتماع دون الرجوع إلى فكرة 
التقدّم : والتقدّمية . فلم تعد التناقضات مولحة برعاية التاريخ وجعله يتقدّم 
أل یتأغر . وبالناسبت نجد هذه الفاهیم مرتبطة بفكروية « معاودة 
الانتاج ) - وعندئذ تبدو « اليد الخفية » كأنها مكلفة ليس بضمانٍ التقدّم 3 

واغا بتوفير الثبات والاستقرار للبنى الاجتماعية القائمة . ولا يغرب عن 
بال علماء الاجتماع المعاصرين أن مؤثّرات التركيب ها دلالة اجتماعية , 
وأنبا هي أيضاً علامات / إشارات اجتماعية قابلة للتغير ( مِغْيارّة ) . 
فبمستطاع هذه ال ترات توليد تحولات اجتماعيّة » أو تجميدها ؛ ويمكنها 
أن تكون مرغوبة أو غير مرغوبة من قبل الجميع » مرغوبة لدى البعض 
وغير مرغوبة لدى البعض الآخر ؛ كا يمكنها أن ترتدي صفاتٍ مرغوبة في 
وقتٍ » مرفوضة في وقت آخر ( راجع : التغير الاجتماعي ) . 
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٤‏ - يضاف إلى ذلك أن علماء الاجتماع الحديثين والمعاصرين وعوا 
أيضاً أنه إذا كان من الضرورة الإحاطة في التحليل 000 ب « القوى 
الاجتماعيّة » الْمْمْلة وبالژثرات اللاإراديّة التي ثلها ورات التركيب » 
فلا مناصض كذلك من الاحاطة بقدرات وطاقات التدخل الطوعي في أمور 
هذه القوى الاجتماعية . الطاقات التي يملكها الفاعلون في كل نظام 
اجتماعي » وبمقدار متغاير بتغاير الأحوال . إن الناس «لا يصنعون 
التاريخ فقط دون أن یعلموا أنهم يصنعونه » . بل يملكون القدرة أيضاً 
على تحویل إرادتهم إلى تاريخ . 
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Besoins : حاحات‎ 28 


0 يمتاز كل کائن حي بعدد معینْ من الحاجات المعبرة عن تبعيّته 
لمحيطه الخارجي . وتلبيته الحاجات يعبّر عنه بالوفرة » في حين أن عدم 
تلبيتها یترافق مع مسالك عدائية تجاه العوائق الفعلية أو المفترضة التي 
تحول دون التلبية . والحال » ناذا تعتبر الوفرة حدّا مأمولا باستمرار في 
مجتمعاتنا » ولا يمكن بلوغه أبداً . ما يجعل الوفرة وضعاً غير طبيعي ؟ 


١‏ - التفسير المعطى لعدم إشباع جميع الحاجات هو الشدرة ‏ بدءاً 
من وصف الطبيعة بالبخل ( مالتيس ) حيث يسبق ازديادٌ السكان تزايد 
الأغذية » مروراً بوصف الانسان نفسه بالبخل ( روسو) حيث يحول 
الانسان » من خلال هدره موارد الطبيعة » دون عطائها الكافي ؛ وصولا 
إلى القول بتبدّل طبيعة الإنسان من خلال تقسيمه الاجتماعي للعمل . 

۲ - إن حاجات الإنسان ليست مایق غذائية » كلها . فهي أيضاً 
انا معن أن الالسان يخاضة إل ادي ر رکب از 
جنسيين . فالانسان » عند روسو » مستقل ۰ فهو إنسان الطبيعة الذي 
أفسده التعاون الاجتماعي ؛ وهو بخلاف ذلك عند هيغل , إذ أنه لا 
يعي ذاته ال من خلال التغالب والتنازع ( علاقة السيّد والعبد) . 
الصورة تنقلب مع تقسيم العمل وقيام الملكية . هنا يدور التغالب حول 
نتاج العمل . حول تفاوت توزيع المنتوجات ( طبقات ) : وعليه . فان 
حاجات الانسان ‏ بدلا من تعبسرها عن تبعيّنه للطبيغة + لتلارضن ‏ فا 
تعبر عن هيمنة البعض على الآخرين . وهنا لا بد من الشراكة في 
الحاجات » من التأسيس الاجتماعي لإشباعها . 
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۳- هناك مسار اجتماعى لتکون الحاجات » يمكن لحظه إما بالمقارنة 
البِينذَاتيّة » وإما يمقارنة جماعة مع أخرى . ويشمل هذا السار احاجات 
الاستهلاكية . والحاجات العنوية . أما الحاجات الاستهلاكية فهي 
اقتصادية ؛ في حين أن الحاجات ا هي حاجات حقوقية : حق 
الانسان في الإعتراف به » حقه في أن بحب » وني أن يشارك في اللعبة 
الاجتماعية . والحاجات المعنوية الحقوقية هى حاجات اجتماعية في حملة 
معانٍ : ۱ 

أ ) نها حاجات اجتماعية من حيث طريقة تحذدها وتكوما ٠‏ ویتول 
الدفاع عنها منظمة أو حركة اجتماعيّة . 


ب ) وهي حاجات اجتماعية لا يكن |شباغها إلا إذا كانت المطالبُ 
فرع مقرل لدي این أن لدى الستطات الما 

ج ) وهي تنشد نظاماً اجتماعياً معيّناً ينبغي تغييره أو الحفاظ عليه من 
خلال تطويره ( إنشاء مصالح عامة لواجهة الحاجات المعلنة » مثل 
الصحة » التربية » السكنى » الأمن ) 

4- الحاجاتٌ الاجتماعيّة ليست 0 ولا صُنعيّة اروت ذلك 
صعوبه التطابق بين الاستهلاك الوصوف أو النشود » والاستهلاك التحقق 
فعلا . ولکن وصف الحاجات الاجتماعية بأنها غير موضوعية وغير 
مصطنعة ری ا 0 
وتكتسب شرعيتها بالاستناد إلى المثل أو إلى « الأهواء العامة والمهيمنة » 
( توكفيل ) . 
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Mobilité Sociale : حراك اجتماعي‎ 29 


0 تال على حركات الأفراد أو الوحدات العائليّة داخل منظومة 
الفئات الاجتماعيّة ‏ المهنية / أو داخل منظومة الطبقات الاجتماعيّة . 
تال ها يريت شرك الاجا ان من راز ات :اسان 
Intragénération )‏ : راجع ابن خلدون » المقدّمة ) . وحراك شاف 
الأجيال یدرس العلاقة بين الْقام أو الموقع الأصلي للأفراد وموقعهم 
الخاص في منظومة الفئات الهنية - الاجتماعية . 

1 - نظريّات باريتو حول تعاقب ( دوران ) النُخَب » تأي في المكانة 
نقص الأولى التي خصّصها علماء الاجتماع هذه الإشكالية ؛ يليها كتابٌ 
سوروكين : الحراك الاجتماعي » الذي يشير فيه إلى أن كل مجتمع يفررٌ 
اوالیات مؤسسية مركة ينتقل الأفراد بواسطتها من موقع اجتماعي أصلي 
( منطلق ) إلى موقع اجتماعي وُصولي ( وصول ) . 


2- بعد الحرب العالية الشانية » توسّع حقل الحراك الاجتماعي » 
وتکاثرت الذراسات حوله : غلاس 01855 في انکلترا ؛ کارلسون 
Carlsson‏ في السوید ؛ لیبست 110566 وبندیکس 8620312 . كاهل 
Kohl‏ > ثم بلو 3120 ودونكان 1202082 في الولايات التحدهة 
الأميركية ؛ وداربل 0311 في فرنسا . 


رك الفاعلين : ان الأفراد نل معدل نجاح ی 
وفق أصلهم الاجتماعي ؛ كما أن دوافعهم وتحفيزاتهم تتأثر بالأصل 
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الاجتماعي . ورب على المؤثرات الثقافية للأصل الاجتماعي › 
وبالأخص على التباين والاختلاف في منطق الدوافع المنبثق عن الاصل 
الاجتماعي » ترتب على ذلك كله بعض العواقب امامة » ومنها لا تكافؤ 
التثمير المدرسي وفقاً للأصل الاجتماعي . 

4 - تتوافقٌ مع هذه المقاربة / المطارحة الإحترابية والمنهجيّة للحراك 
الاجتماعي . الدراسات التي أجراها جنكزةءع1601 في الولايات 
التحدت وجيرو Girod‏ 5 سويسراء أو ميللر ومثير 6 Müller‏ 
Meyer‏ في ألمانيا . رتدل هذه الدراسات على الأمر التالي : إذا کان 
الأصل لاخدا ير ثر على المستوى التعليمي بشكل جاسم > فَإِنَّ 
المستوى التعليمي يؤ بر على الموقع الاجتماعي تأثيراً اعتدالياً » بطريقة 


معتدلة دائياً . 
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گر 0 
30 حركات إجتماعية : Mouvements Sociaux‏ 


0 مصطلحٌ « الحركات الاجتماعية » مُستعملٌ في جُملةٍ من المعاني : 
١‏ - معنى المسارات / السيرورات البالغة التنوع ؛ ۲ - معنى الشمول المميز 
لأكثر معالم الحياة الاجتماعية أصالة وإبداعاً / نشاطاً . إلا أن الحركة 
الاجتماعية مک تشكلها حول « مصالح » يدافع عنبا أو جراض الناس 
للتحرّك نحوها . ویکن أن يعني بالصالح : أ- بعض المكاسب المادية 
والمعنوية ؛ ب - علامات العداء التي تطولٌ المستفيد وتتهدّد أولاده . 


1 - يبدأ تاريخ كل حركة اجتماعيّة بمرحلة من التحريك / الحراك 
التعبوي ۷60۵15۵107 أو من التجمع . والمقصود بالتحريك : الحراك 
الجغراني ( امجرات ) والحراك الهني . أما المجتمع الجراكي التعبوي 
فیمتاژ بتوصيل فكري أسرع > وباتصالات أكثر عدداً وحدَّة حتى بين 
الأفراد التباعدین في المراتب الاجتماعيّة » وبتوجهات فردانيّة ونضاليّة 
( شخصيّة القرار ) . ويعتبرٌ الحراك التعبوي شرطاً لازماً » في نظر ديوتش 
Deutsch‏ « 00 الحركات الاجتماعية . لكن هذا الشرط لا يكفي 
ی اد يلزم أب يضا أن یطوز الأفراد المنعتقون من العبوديّات السلفيّة » 
كدر / طاقة تنظيميّة یتمکنون بواسطتها من تحديد آهداف مشتركة ومن 
توفير الموارد اللازمة لبلوغ الأهداف المنشودة . 

2- من الحركات الاجتماعيّة تبلق احماعات الضاغطة 16s‏ 
groupes de pression‏ „ السياسية وا الاقتصادية والدينية . إن حر كة 
اجتماعية كالغاندية هي حركة دينية ذات مرمی سياسي ؛ وهي أشبه ما 
تكون في سياق الاختبارات الدينية » با لحركات النبوشة ( مع التحفظ حول 
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هذا الوصف التُصل والقتصر عادةً على النبويّة التوحيديّة ) ومهیا يكن 
الأمرٌ . فالغاندية حركة ذات مرمى ديني » ترتبت على قيامها نتائج سياسية 
واجتماعيّة ( تکوین اهوية القومية المندية » وخلخلة نظام الطبقات 
المغلقة ) . 


3- زن عبارة ا ا الاجتماعية » تبدو اا لا تدل عل 
احماعات الضاغطة والحركات النبوئية في وقت واحد . والواقم أن هناك 
عناصر مشتركة بين هذین النمطین من الجماعات والحركات » ومنها 
ظهوزها في فترات تم الجتمع واسهامه في تغیره / أو تدمير نظامه 
ر حالة لبنان مثلا) . ويمكن التفریق بين نمطين من الیرکات : غط 
الحركات الرامية إلى تغيير الأحكام . وفط احرکات الرامية إلى تغيير 
القيم . 

بكلام آخرء يكن التفريق بين حركات مطلبيّة ( إصلاحية ) ؛ 
وحرکات نبوئية / رساليّة ( تغييريّة ) ؛ هذا مع العلم أن هناك عدداً كبيرا 

من الحركات الاجتماعية الي لا تدخل و حصنا ف هذا النمط أو 
ذاك . 


4- یِکنْ وصففٌ الحركات « الوجهة نحو القيم » بأنها حركات تقوذها 
زعاماتٌ باهرة ( غاندي » مثلا . المؤكد أثرّه على جمهوره ومستمعيه ) 
تستمد سلطتها وسلطانها من الوثوق الذاتي » وثوق الجماهير بزعيمها 
الرسولي ( صاحب رسالة ) . وثوق الجماهير بقضيتها ( السلاح الذري شر 
ملق ) . وما ييز الحركات النبوئية رنه الزعامة الباهرة وباليقين الذاتي . 
لكنّ هذا الاقتوان ليس مستقراً » el‏ 
اليقين ) يتوق على قبول الوسط الاجتماعي ور الظروف المؤاتية . إن 
اليقين الذاتي ( الوئوة بق) لا يكفي وحده لتوفير الالتزام الجماهيري الفعّال : 
هناك ولا فوارق بين التزام القائد المؤسس والتزام معاونيه أو « مناضلي 
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القاعدة » ؛ وهناك ثانياً اختلاف في مدى المخاطر التي يلتزمها القائد 
ومعاونوه - ففي المجازفة الکبری يغامر القائدٌ بمصيره الشخصي . و 
الصعوبة بمكان الاعتراف بالقائد ما لم يخاطر بنفسه . 

5 يتمثلٌ البعدٌ الدينى للحرکات الاجتماعية في كونها تمس 
معدلات متفاوتة . زعامة باه كن انحطاطها إلى « اجتراح 
معجزات » » إلى سخر. وإلى مُطلقيّة اعتقادية قابلة للتحول إلى تعب 
وعصبية دينية . إن التوليفة الدينية حاضرق خی کامنا » في هذه 
الفترة أو تلك من أزمنة الحركات الاجتماعية - حتی أولئك الذین یتصرفون 
كحركات ضاغطة » > سعياً وراء مصالح ضيّقة جدأ » إنما يعلنون بكل طيبة 
خاطر سعيهم وراء « قيم مُقدّسة» . هذا ندرك > الا لماذا 0 
معظم هذه الحركات الاجتماعية رداء الطوباوية ( الحركات الاشتر 
والحركات القوميّة ) و الحقانية (حقوق مداقع عنباء حقوق 
منشودة ) . إن الحقوق الفترضة تعودٌ في أصوها إلى ذهنّة دينيّة وإلى 
مارسة جهاديّة ( الخلاص بالعنی الديني يترجم في خلاص علماني : 
الكرامة » تفتح الشخصيّة » الانعتاق ‏ التقدّم » الخ ) ؛ وتستوجب 
تحريك القدرات الأداتية والرمزية لتحقيق هذه الحقوق النشودة » كا 
تستوجبٌ تنسيقياً وربما تنظيياً سياسياً للارادات المتوفرة . 

6 - إن تحليل الحركات الاجتماعية لا يمكنٌ حصره في التفريق بين 


« حرکات عرقي » وه حركات قيميّة » . لأنه یفترض ‏ بخلاف هذا 


التفريق القطعي 3 النظر في تلازمهبا وترابطهیا الحقيقي . 


07 


31 دور : 1۵۱6/۲0۱6 


1 غالبا ما يُعزى مفهوم الدور بمعناه الاجتماعي العلمي إلى 
لينتون > مع أن هذه الکلمة وردت بعناها هذا ‏ 10116 » معنی الأداء 
المسرحي عند نيتشه في كتابه « العلم اج( الف ای : «إن هم 
الحياة يفرض على معظم الذکور الآوروبیین دوراً ها > يفرض عليهم 
مهنتهم › > كما قال » . بل تطر عم الاجتماع : ؛ یمن کل تنسظيم 
جموعة أدوار متباينة نا . ویکن تحديد هذه الأدواد بأنها ا 
إكراه معياري Contrainte normative‏ أو غرف يُفترض بالممثلين / 
الفاعلين أن يتقيّدوا بها » ومنظومات حقوق متلازمة مع هذه الاکراهات / 
الموجبات . وعليه فان الدور يحدّد منطقة من الواجبات والإكراهات 
متلازمة مع منطقة استقلالية 2 شرطيّة . وما أن الإكراغات المعيارية المتصلة 
بكل من الأدوار . هي إكراهات علوي نها في أبسط أحوال الممثلين 
النتمین إل تنظیم ما ٠‏ فإنها تولد لديهم ما یسمی ارتقابات السدور 18016) 
expectations)‏ التي من شأنها الحدّ من ريبيّة التفاعل : فعندمایدخل 
الفاعل / المثل ( أ) في تفاعل مع ( ب ) » يرتقبُ كل منبا أن یتصرّف 
الآخر ضمن الاطار العياري الذي ده له دوره . 


1) لفهوم الدور اهميتان : الأولى على صعيد التحلیل الاجتماعي 
العریض , والثانية على صعيد التحلیل الجهري . انه مفهوم آساسي في 
علم اجتماع التتظیمات والأسرة . ومع ذلك , لا بد من اللاحظة أن 
الاکراهات الفروضة على آفراد تنظیم ما بحکم تعریفها لدورهم . هي 
إكراهات أساسية في تحلیل سلوکهم » لکنها لا تكفي لتعبینه وتحديده . 
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ففي الواقع » تنطوي الإكراهات المعيارية على شيء من الغموض واللبس 
TS‏ 


داخله أن يطور سلوكاً استسراتيجيا . وقد لاحظ غوفمان Goffman‏ أن 
الشخص الذي يؤدي دوراً يعترفٌ بوجود مسافة ( قابلة للتغير بمقتضى 
الأحوال ) تفصل بينه وبين دوره . ومن جهة ثانية ادو بارسونز 
5 على « تباين » الإكراهات المعيارية التصلة بالأدوار . ونوه مرتون 
ب « ازدواجيّة » الإكراهات القيميّة . 

2 أن تباين الأدوار وازدواجها القيمي هما السمتان العامتان لكل 
نظفة ادوار .وان هان تة الذي خضي اين الأدوار 
وازدواجها » يولد مؤثّرات منظوميّة 52506106 ٤۴۴٥٤۶ e‏ شدَّد عليها علماء 
اجتماع التنظيمات كثيراً . 

3 أما المتغيرات النموذجية ك#ااها٣د۷‏ ۳۵۵۵۵۲0 الشهيرة التق وضعها 
بارسونز فتسمح بدورها » بوضع نماطة 1۱۳0۱086 أدوار مفيدة . كا 
تساعد في الوقت نفسه على تبيان أهمية مفهوم الدور في تحليل بعض 
القضايا الرتبطة بعلم الاجتماع العريض - اللامجهري . والجدير بالذكر أن 
متغيرات بارسونز الأربعة هي : 

أ ) متغير الدور الشمولي ( دور موظف المصرف ) ؛ 

ب ) متغير الدور الخصوصي ( دور الأقرباء : البنت والابن مثلاً ) ؛ 

ج ) متیر السدور المتخصّص ( دور موظف المصرف متبخصص 
بالعلاقة المالية مع الزبائن ) ؛ 

3 
د ) متغير الدول النفلش ( دور الانفلاش في العلاقة الاسرية ) . 
4 آما من وجهة تقسیم العمل الاجتماعي > فیعتبر الدور من النمط 
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الشمولي - التخصص › الاد عاطق ) ترجه هد لمن والانجاز:) 
في حين أن الدور الخصوصي - المنفلش هو دور مرسوم > محدّد بحدود 
علاقات القرابة وحورة الأنا حول مصالحه الذاتية الباشرة . 

5) إن الفرد » بخلاف ما يقترحه بارسونز , يجه عموماً وبشكل 
متزايد إلى تكوين مادة علم الاجتماع غير القابلة للخفض أو الانحصار » 
ؤهذا الأمر ناجم عن الواقعة التالية : إذا كان بالامكان اعتبار النظمات 
بمثابة منظومات آدوار . فان الاعتبار نفسه لا يسري على المجتمعات 
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Etat / State : دولة‎ 32 


۲ ما الدولة ؟ یواجهنا تعریفها بثلاث عقبات : الأول عقبة ١‏ 
بین النظرة العيارية العُرفية والشظرة الوصفية . مغال ذلك عندما نسوق 
الکلام على الدولة الحقوقية 21016 06 2121 » بالفهوم الألماني 
0 وبا فه وم الا نک لو في Constitutional‏ 
Ja « Government‏ نقصدُ تنظيياً سياسياً مثالياً » فاضا ؟ أم أننا نقصدٌ 
مارسة الحكومات المعتدلة ؟ 


أما العقبة الثانية فمردها إلى كون الدولة يمكنها التدليل على شکلٍ 
سياسي, محدّد تاريخياً . ومثال ذلك ما ذهب إليه الارتقائيون ومنهم 
لارکسیون » إلى أن ظهوز الدولة مرتبط بشروط وظروف يكن تأریخها . 
وأن « فناء » الدولة الظاهرة رهنْ بزوال تلك الظروف لاسيما في جلى 
الانتاج 1 


والعقبة الثالثة تکمن في تعریف الدولة الذي يطرحٌ اشکالا خاضًاً 
متعلقاً بقائمة آجهزتبا وتشکلها : هل الدولة هي الحكومة حضراً ؟ أم 
يلرم تضمين المكتبيّة والعدليّة في تعریفها ؟ وما هي علاقات أجهزتها 
المتخصّصة ببعضها ؟ وما علاقاتها بالمجتمع الأهلي ؟ زد على ذلك أننا لو 
زعمنا أن الدولة هي جلة الحكام والموارد التي يمكنهم استنفارها في خدمة 
سلطتهم » . فهل يترتبُ على ذلك القول إن الدولة ليست أكثر من « جهاز 
قمعي » یستعملّه « الهیمنون » لاستغلال « الحکومین » ؟ 


۱ - ماذا نلاحظ حين ننطلق من علم تشکل الدولة الحديثة ؟ نلاحظ 
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آن بعض النشاطات الي تمارشها تعود إليها تدرا .ولا يكنا آن ترد 
إل حواها رمهنام الى اهر الادازة ب لقره :عبن اننا 
نلاحظ في الوقت نفسه أن عدّة دول أوروبية اعتمدت ‏ لأمد طويل » 
على مرتزقة يدافعون عنها ؛ وأنه بالامکان تخيّل مهام الشرطة مُناطةً 
بشركات خاصة مأجورة ؛ وأن ملوك فرنسا كانوا يجبون الضرائب بواسطة 
وتلا ات تاه كان العدل يصدر باسم الملك لكنّ مصدره 
الحاکم لا الملك ذاته » مصدره القضاة الذين كانوا مستقلين عنه . وما 
زالوا الم 2 رغم توظيفهم الدولاني 2 #رصود على استقلاليتهم عن 
الدولة الوظفة . هذا معناه أن الدولة لا تقوم دائاً بكل الهام المرتبطة 
بسيادتها قياماً ذاتياً ؛ وأن بعض الهام يمكنٌ تأديتها من خلال افع 
الخاص أفضل بكثير من القطاع العام - فلا داعي مثلاً حضر تربية الشبان 
بمهام الدولة ومؤسساتها . ولا لجعل نشاطات التعليم والبحث العلمي 
متمولة من الدولة الا إذا كانت هذه الأخيرة قد عيّنت الأساتذة وحدّدت 
برامج التدريس بنفسها . الخلاصة أن السجال لم ينته » وقد لا ينتهي » 
حول تحديد النشاطات العائدة إلى الدولة وحدها ‏ والنشاطات التي لا 
يمكن بأية حال أن تدخل في نطاق اختصاصها ومشروعها . 


؟ ‏ من الخطل الاعتقاد في أن الدولة يسهل حصرها في المؤسسات 
القمعية ( اللکنات › السجون . المحاكم ) . فهي إلى جانب ذلك تؤدي 
دوراً جزائياً ( تثب وتعاقب » تعطي وتأخذ » تقطعٌ وتصل › » تحاور 
وتحسم الخ ) »› تأخذ منا بالقانون » وبالعنوة إذا تخلفنا أو تهرّبنا + وفي 
الوقت نفسه تزیذ مواردنا مباشرةٌ أو مداورة » بتوفيرها الخدمات العامة 
( الصحة › الأمن > الحرية » الحماية ) والوقاية تجاه الأغراب والأعداء . 
ولقد فسر , يعم ار ا الدواة الحديثة من تطوير للخدمات 
الاجتماعية بأنه « خحدعة ) غایتها اشتراء خضوع المحكومين ومواصلة 
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افيمنة علیهم ‏ و أنه تریاق القمع » إذا جاز القولٌ . فقالوا إن هذه 
الخدمات ‏ الاجتماعية تون « بنية اطيمنة » وتعاود انتاجها العيني إلى ما 


لا اية . 

۳- هذه الانتقادات يراها آخرون غير مقبولة . آولاً لان السجال 
متواصل » في الغرب » حول تدخل الدولة في كل شيء وحصر تدخلها في 
بعض الميادين . ثانياً لان الشروط التاريخية التي تم خلالها ادخال دولة 
الرفاه 51۵16 ۷۷۵18۵76 في الجتمعات الغربية لا تكفي لتبریر المكيافيلية 
التي يجري إغداقها على الرأسماليين ودوهم . وثالثاً لان مطارحة « إعادة 
الانتاج » التي تنشدها الدولة قصداً وعمداً من خلال أجهزتها . إنما تشکو 
من ضعفین أساسیین : 


) إنها مطارحة تتجاهل وقائم ثابتة وبيّنة کالتبدلات الطارثة على بية 
السکان الناشطین وعل الأصول الاجتماعيّة لزبائن النظام الدرسي 
والجامعي . لقد يڻ توکفیل وجوفنیسل أن ازدیاد سلطة الدولة تحقق عن 
حساب اب اد ولصلحة الفشات الاجتماعية الأكثر نشاطاً 
ان لماه الأكثر ا 


ارا ا 0 ور 
Citoyen ٩ ۵۵‏ . فالمقصود بالبورجوازية > الخاصّة > في حدود 
اهتمامهم الرئيسي بأعمالهم اي ومداخیلهم وأجورهم 0 وكذلك ف 
ود اهتمامهم بکل مایژ ثر في جری E‏ العامة على رفاههم 
وأسرهم و بالمواطنين وی عينهم لكن ف حدود اهتمامهم 
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زد على ذلك أن للحکام سلطانا على المحكومين ‏ وپذه الصفة هم 
فیادیون > یأمرون ویهون - لکن سلطانیم لیس مُرتجلاً . فحتی عند 
المنظر ين الاطلاقیین يلتزم الملك بتقديم الحساب أمام الله وشعبه 
والتاريخ . 

٤‏ - يمكنٌ تعريفٌ الدولة من خلال التواقف , الاستباع » الذي 
تقیمه بين الحاكمين والمحكومين ؛ وعليه يمكنٌ لنشاطها أن يطول كل أبعاد 
الحياة الاجتماعيّة - المجتمع الأهلي وجمهورية العقول والنفوس معا . وحتى 
في حال انفصالها عن السلطة الروحية / العنوية والعقلية | ٠‏ فإن ا 
تشارك فيها . إن نشاط الدولة يعم المجتمع بأسره > وفقاً لتراث 0 
إذ الفروض بالحكام أن لا یتصرفوا ال با يعودُ با خير على المحكومين » أي 
أن يمتنعوا عا يعود بالنفع الخاص عليهم كحاكمين . وتزداد الأموز تعقيدا 
في مجتمعات الدول الحديثة حيث يُقال إن الحكام هم المحكومون 
أنفسهم : وحيث نجد فئات عدة من الحاكمين ‏ رجال سياسة » موظفين 
كباراً > زعماءة أحزاب . الخ  .‏ » ومن المعارضين - زعاء القوى 
الضاغطة . النقابيين والوجهاء من كل نوع . وبوجهٍ عام لا يشكل 
المحكومون جمهرة لا لون لها ولا شكل . لا حراك ها ولا رأي ؛ بل هم 
یساهمون مساهمة لا متكافئة في تدبير الدولة . وأن التفريق الشهير بين 
« مواطنین ناشطين » و« مواطنين سلبیّین » يسلّط الضوء على الفوارق 
السلوكية والاندفاعيّة والقصديّة بين المواطنين الذين يكتفون بالاقتراع 
والآخرين الذين لا يقترعون » بين الناخبين والمناضلين . 

© يتواضع منظر و التراث التعاقدي tradition contractualiste‏ 
على أن الدولة تملك القدرة لإكراه الخاصّة . عند اللزوم » على التقيّد 
بقواعد السلوك التي تمليها عليهم كدولة ؛ لکنها لا غارس هذه السلطة 
اعتباطاً ولا إطلاقاً » لأنها دولة دستورية بمعنى أن عملها » تشغیلها 
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يخضع لاحکام تدبيرية صريحة » وأنها دولة ذات سيادة تمارسها على 
الخاصة وعلى الجماعات الداخلة في نطاقها التدبيري » وفي مواجهة دول 
أخرى . وبالعنی الدقيق ليست السيادة سلطةً مطلقة » إغا هى سلطة 
استنسابية . وأخيراً > ليست سلطة الدولة استيعايية مطلقة بالقارنتمع 
سلطة الخاصة . 


؟ - تختلف صورة الدولة باختلاف النظر في العلاقة بين الحاكمين 
والمحكومين . 


أ ) صورة الحاكمين : هم عند روسو مندوبون لا مثلين ؛ وهم في 
التراث و خاضعون لرقابة الحاكمين » لكنهم يملكون حدا من 
المبادرة . ويتفقٌ روسو وهوبس ومونتسکیو ولوك عل عدم جواز اعتبار 
الدولة واقعاً تانمً بذاته . فالدولة ذات طابع صنعي أي أنه لا يمكن 
اعتبارها كياناً قائاً 53 ( هوبس : الدولة مسخ عجيب « Lèviathan‏ « 
ابتكره الأفرادٌ > وتصوروه في أعلى مصاف القوة » تعبيراً عن عجزهم ) . 
وتجمع نظريات هوبس وروسو على البحث عن القوام المشترك بين الدولة 
ومواطنيها . ٠‏ أو تلازم الدولة والواطنین . وما يستحق الانتباه أن المواطنّ 
یتماهی جریا بدولته > بالغاً ما بلغت من الالتزام بمفهوم الدولة العلمانية 
( الدنيوية ) النسبية . إنها دولة دنيوية ( أو علمانية كا هو رائج بدون وجه 
علمي في الفکر السياسي العربي العاصر ) لأنها بدون غايات اعلاثية أو 
قله لأن غاياتها ليست سوی اندماجات صادرة عن تولیفات الخاصة › 
ولأنها بهذه الصفة غايات متناسبة » منسوبة دائماً إلى التوليفات 
الاجتماعية . 


وحمل الحاكمون فكرة الدولة بوصفها کم بالمعنى القوي للكلمة : 
الحكم الذي يحكم باسم القانون ؛ فهو إذن بخلاف الوسيط ؛ والحكم 
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الذي يلك الوسائل مباشرة أو مداورة لانفاذ حكمه + والحكم هو الذي 
یتصرف بمقتضى قانون التبادلية ( العلاقة الطرديّة ) . 
ب ) صورة المحكومين : الدولة في نظرهم ليست احتكاراً للسلطة » 

ففي ففي المجتمع سلطات أخرى شرعية . إن لم نقل فعّالة . وعليه لا يكن 
حصر السار الدولاني 61211006 Processus‏ في بعد واحد من أبعادها ‏ 
الاکراه أو التعاقد . - زد على ذلك أن مسارات الدولة الحديثة » حتی وان 
نتجت عن تفاعل الافراد » فان هژلاء لا یدرکونها مباشرة وبالشکل 
الناسب:: 

إن الشکل الدولان ف أيامنا هو التعبير الأكمل انشا > عن 

الجه ود البذول تتاريخياً لنظم علاقات البشر نظا عقلانياً أو معقولاً - 
مقبولة . هذه هي العبرة التي نستخلصها من فلسفة السياسية القديمة, 
من أرسطو حتى هيغل . ومع ذلك فالمحكومون يرون صورة الدولة 
ناقصة » غير كافية وغير تامّة . لاذا ؟ لأن تنظيم الدولة يشكو من 
النواقص » لأن خلط الإكراه والتعاقد يطرح مسألة تراتب الناس في 
مجتمعهم الدولاني ‏ ومسألة كيفيات تناسقهم 0 . وندرك أهمية ‏ 
هذه المسألة عندما نتفحص التعارض بين الدولة والأمة أو الدولة انت 
الأهلي فغالباً ما يشعر الحکومون آن الدولة نس متعال, > تتجاهل 
الجتمع الأهلي وتنوع هيئاته الوسيطة › وتفرض ا كإرادة محسوبة / 
حاسبة / ومفتكرة / في مواجهة « حاجات » و « تطلعات » الجماهير . كا 
أن العلاقة الرابطة بين الأرض والأمة والدولة ما زالت علاقة إشكاليّة , 
فهناك مجتمع بشري » شمولي . عالمي » لا يمكن خفضه وحصره في 
مجتمع الدولة / أو في مجمعات الدول . 
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Religion : دين‎ 33 


0 الدَينْ ظاهرة ميزة لكل المجتمعات البشرية الماضية » الحاضرة 
والقبلة . هذا ما أجمع عليه کبار النظرین للظاهرة الدينية في مطلع القرن 
العشرين ( دوركيم . مالينوفسكي ۰ قيبر) »> ما عدا سیخسوند فرويد 
الذي ذهب في كتابه (ئا0ط18 اه 101610) مذهباً مختلفاً ؛ إلا أنه لم يقل 
بإمكان حصر المعتقدات الدينية في نوع من الهذيان الحض ‏ ولا بخفض 
العبادات والعطقوس إلى مسالك إكراهية . يضاف إلى ذلك أن علماء 
الاناسة والاجتماع یعون تقدیم تفسیر وضعي هذه الظاهرة ؛ مع العلم 
أن اللاهوتيين أو علماء التأليه تشدّدوا كثيراً ومطولاً في القول آن الواقعة 
الدينية لا تخضع لسلطان العلم الوضعي 

- الاسهام الجديد لعلم الاجتماع والإناسة هو تناوله) الدين كواقعة 
اجتماعية - وبالتالي كظاهرة إنسانية - تتحدّی کل أنواع ا لحصر والخفض › 
عو انف لقو دروي لي ی . فالتجربة 
الدينية تتسد في نسيج الفعل الاجتماعي ٠‏ الذي تسهم في إعطائه معنى 
ما 0 الرغم من كونها تتخطاه ه أحياناً لدرجة إنكاره وانکار كل 
صلاحيته وصوابيّته ‏ كما هو الحال مثلا في بعض أشكال التزهد التطرّف . 
- إن علم لاجتماع الديني ( قیسر ) يفيدنا في المقام الأول على 
صعيد 0 أهمية التوجهات الدينيّة في سير الجتمعات الحديثة ؛ 
فیرفض » ٠‏ مثلا > آشکال النشوئية الساذجة التي تری في الدین شکلا 
قاصراً من أشكال الوعي الجماعي . يضاف إلى ذلك أن آدورکيم الذي 
شدّد كثيراً على حصوصیّات الدين البدائي > عزا يعدا دينياً ختاضا لكل 
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تجربة اجتماعية تامّة . وبقدر ما كان يحدّد الدين بأنه « الحياة المأخوذة على 
حمل الجحد » . كان يجعل من الدين إحدى التركيبات الشمولية في الحياة 
الاجتماعية . 

آما في الُقام الثاني » فيفيدّنا سر من خلال تشديده على غموض هذه 
التوجهات بالنسبة إلى غاياتنا الأخيرة التي يجب أن تتجسد ( لكي تكون 
فعّالة ) في منظومة مارسات ومعتقدات محدّدة ومضبوطة اشا . بكلام 
آخر » لا يمكن خفض الظاهرة الدينية إلى تجربة ذاتية لبعض الأفراد 
« الفاضلين  »‏ ولا يكن حصرها في بعض المتطلبات الحياتية . 

3- ويمع ما يعتبر كل دين تنظ / منظمة ( باستثناء بعض الأديان 
القديمة التى تفتقر إلى التفريق بين الغايات الدينية الخالصة والغایات 
الاجتماعية ) . ففي كل دين نجد في الواقع أدوارا اة ورانا بان هله 
الأدوار ؛ كما نجد فيه تفريقاً بين الوسط الداخلي الذي یکونه المجتمع 
الدينى » والعلاقات بين مختلف فئات الأفراد المساهمين فيه » وبين الوسط 
امارج ؛ الجتمع الدنيوي ». العلماني ان الدنس) الذي یسم 
الجتمع الديني في نطاقه . 

4- إذا كان کل دين تنظي » فالدین لیس منظمة كباقي النظمات 
الأخرى . إنه التنظيم الذي يدبّر الأمور القدسية ‏ وهذا يمكنه أن يعني 
أيضاً أنه ليس من التنظيم بشيء ! لقد ميّز دوركيم في كل واقعة دينية بين 
المعتقدات والعبادات ؛ وقال بإمكان تمييز المعتقدات استنادا إلى طبيعة 
الإكراه الذي تمارسه على نفوس الوّمنین - وفي هذه الحالة » يكن الكلام 
عن مذهبيات أي عن قضايا اعتقادية وضعها لاهوتیون / فقهاء > لا يكن 
للمؤمنين أن يناقشوها » وأن یعاقبوا من السلطات التراتبية ( المرجعية ) في 
حال خروجهم عليها . وهذه الذهبیّات یکنبا أن تتعلّق بأمور شتی ‏ 
لاسي بالأمورالتاريخية والأقوال ( الشواهد) الغيبيّة ؛ كا يمكنها ارتداء 
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الأشكال الأخلاقية والتعاليم الف حالات آعری + مدان 
الذهبیّات بأصل بعض أنواع الكائنات الحيّة والنباتات والحيوانات 
والكواكب . الخ . وعندئذٍ يمكننا الكلام عن الأساطير ( بمعنى أمثال 
وقصص . على هامش اتساريخ السدین ) . وفضلا عن المعتقدات 
المذهيّة 3 بتضمن كل دين عددا ی من الأوامر والنواهي ۰ من 
الحللات والحرمات . وعليه يمكننا الكلام في حال الأديان » كما في حال 
كل التنظیمات » عن وجود نظمة معيارية / عرفيّة . والنظمة العيارية 
الدينية تمتاز عن النظم الأخرى مثل : تعارض الدين والسحر ۰ وتعارض 
الدين والعلم . ولطالا وصف التراث العقلاني العبادة بوصفها فعلا بجرّداً 
من كل معنى ؛ ولکن لا يكفي - كما فعل مالينوفسكي ‏ البحث عن معنی 
العبادة / الطقس في دوافع الانسان الديني الساعي للسيطرة على حصره أو 
قلقه آمام حيط قاهر أو آمام آسرار حياته الُغلقة . فاداء الطقس / العبادة 
يبدل من سلوك المؤمن العابد ؛ وعلیه فان معناه ومعناها لا یکمنان في 
الفعالية الأدانية ( صلاة الاستسفاء . مثلا » قد لا تجلب الطر » لکنبا 
تستجمع طاقات المؤمنين في تحشدٍ ما ) » بل یکمنان في تعزیز تضامن 
الجماعة - شرط أن تکون العبادة مأخوذة على حمل الجحدّ » ومعتبرة واجبا 
حقيقياً / صارماً . 
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34 ر مزية اجتماعية : Symbolisme Social‏ 


0 يستعمل الوصف « الرمزي » للدلالة على مختلف جوانب 3 
الاجتماعية . وبات من الشائع اليوم التنديد ب « السياسة الرمزية » أ 
أيضاً بالجتمع أو « الدولة - المسرحية » . و العنی یوصف ا 
النشاط الإبدالي الذي يُقدّم إرضاءات تعويضية 3 نظراً لعدم تحقق النتائج 
المرجوة أو الوعودة ۱ 


1) في مصطلح علماء الاجتماع الفرنسيين ( دوركيم » مسوس ) 
استخدم الوصف الرمزي في مجال الأساطير والطقوس والأضحية 
والصلاة . ویقوم کتاب موس الشهیر (0408 6 )Essai sur‏ عبلى تصور 
للرمزية الاجتماعية يشدد على المؤتٌرات الا جتماعية للوظيفة الرمزيّة . 
هذا » ویشدد دورکیم في کتابه « الأشکال الأوليّة للحياة الدينية » على 
تصور للرمزية تمائل لتصور موس . فهو يفسر العتقدات والعبادات 
والطقوس الاستحرامية تفسيراً رمزياً » لا تفسيراً حرفيّاً . ويرى أن 
الأقدمين لا يكرّمون النباتات وال حيوانات » وإنما یکزمون الجتمع » ذلك 
الشیء السذي.يجسّده الحيوان والنبات . وإذا وضعنا جانبا المعنى الذي 
يعطيه دوركيم للمجتمع » فإننا مع ذلك نراه يُشدّد على أن المجتمع من 
أصل رمزي ( جوهره الرَّمز) » وأن الحياة الاجتماعية هي أساس نشاط 
الانسان العقلاني . وحتى تتجانس صورتا المجتمع والحياة العقلية فيه . لا 
بد من التفريق بين الرّمزي والخيالي . 

2 استحوذ هذا التفريق بين الرّمز والتخّل على اهتمام علماء 
الاجتماع الفرنسیین الكلاسيكيين » وهم يرون أن الرمزيّبة الاجتماعية 
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تشکل نُظمة ظواهر ( مارسات واعتقادات ) يمكنُ وصفها بالظواهر 
الموضوعيّة » بمعنى أنها تسس إيلافاً صحيحاً بين أفراد الجتمع . وبكلا 
اشر : كل جتمع لا يقوم ولا ينوجدٌ إلا إذا توصل إلى التکون كإيلاف 
رمزي . وبما أن الرمزيّة الاجتماعية لا يمكنٌ فصلها عن مسار الاتصال 
والإبلاغ ٠‏ فإنها تتباينُ وفقاً لشكل ومضمون مسار الاتصال ذاته . 

3 هل الرمزية مفهوم موضوعي » وأين تكمنُ موضوعیتها ؟ فإذا 
كانت الأسطورة شيئا آاخر غير الهذيان » وحتى إذا كان الطقس العبادي لا 
يكن خفضه إلى عُصاب وسواسي » فانه لا يتر تب على ذلك وصفها 
ضمن النشاطات الاجتماعية بأنها نشاطات « عقلانية » . إن دورکیم 
يصل إلى حد اخلط بين العقلانية والجتمع والوضوعية . الخلط بين 
واقعية الاجتماع وموضوعية علم اد . ویظهر هذا الوهن الفکري 
لاتظريه ووک ا ب( التمثلات الجماعية » . فهذه التمشلاث 
تشكل مجموعا مركبا من الممارسات والاعتقادات التي « E‏ 
( العْلم يرمز للأمة » فهو رایتها . ولكن لا أحد يستطيع القول إن العلم 
الثلائي الألوان هو فرنسا ) . 

4) يقدّم التحليل النفسي لعلماء الاجتماع نظرية مغرية جدا عن 
الرمزية . فقد أتاح علم الأحلام 1۳۵0۳00600۳98 شآ) الفرصة أمام 
فرويد لكي يطوّر نظريّته الرمزية ( الصورة الحلمية تتميّز عن الصورة 
الادراكية » وعن الذكرى : إن الصورة الحلمية ترمزُ للرغبة المقموعة ) . 
إذن » رمزية فروید هي مسار ابدالٍ ومسار تسوية » وهي تسمح بمعالحة 
الدوافع الغريزية اللاواعية من جهة ‏ ومعالحة الا کراهات الاجتماعی 
0 آعم موجبات مبدأ الواقع من جهة ثانية . وخلافاً للوظيفة 
> عند الدوركيميين › التي تكفل الاتصال بين أفراد المجتمع . 

يعتبر الرباط الذي يجمع بين الحلم والدوافع الغريزية اللاواعية » رباطاً 
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متقلباً » متغيرا . ومن جهته حرص عالم الاجتماع أو الإناسي ( كما يقترح 
لقي - ستروس ) على عدم الخلط بين المثالات القديمة أو الممولبات 
والأساطير المتصلة دائ بممارسات طقسية > هي نفسها مسجلة في وسط 
مو سسي محدّد تاريما وحَفَراق . والواقع أن كتاب (Totem et‏ 
Tabou)‏ « الأستحرام والمحرّم » > لفرويد » يقدّم لنا شبكيّة رمزية تمثل 
مصير الانسانية . لکن استشفافات فرويد لا تشکل نظريّة خاصة بالرمزية 
الاجتماعية ٠‏ بل تفن لنا عدداً معا من الاساطیر ( آودیب + مقتل 
الأب » تامر الأبناء على سلطانه الاستبدادي ۰ ثم تشارکهم بعد موته ) , 
والخلاصة أن التحليل النفسي لا يقدّم تضوراً یساعد عالم الاجتماع على 
تناول مسألة تمأسس وتموضع المسار التفاعلي . هذه المسألة المهمّة جدا في 
علم الاجتماع . 

5) بقدر ما نقرّبُ الرمزية من وظيفة الإتصال والتوصیل ‏ تبرز أمامنا 
مسالة اعد العرفي للرمزية » مسألة التكيف المعسرفي ( عبر الاتصالات ) 
بين الأفراد . فالتکیف المعرقير هو تکیف رمزي . والتوصيل / الاتصال 
الرمزي ليس مُدركيًا ولا لفظياً تقاماً . والمفهوم الذي تتصل به کل كلمة 
يمكن أخذه في معانٍ تلفة : مثال ذلك كلمة المرأة يمكنها أن تعني كائناً 
بشرياً من الجنس الآخر » العارض لجنسي » وذي الخصوصيّات المميزة 
( العلامات الفارقة : الشعر » الصوت . الوجه الخ ) . ويمكنها أن تعني 
الجنس الاخر . الشريك لجحنسي . وذا خصوصيات مشتركة ( علامات 
جامعة ) . اد :ناك رموز آغری غر اللات : 

6 إن نظرية الرمزية الاجتماعية یتجاذمها اتجاهان متعارضان : اتجاه 
یعتبر الرمز ضرباً من الخيال » انقطاعاً عن مبدأ الواقع ؛ واتجاه یعتبره 
بعداً من آبعاد الجتمع » يجب وصله بقانون الرموز والترمیز - بحیث يمكن 
ترميز الظواهر واحوادث الاجتماعية . 


112 


Groupes / Groups : ) مر ( جماعات‎ ۲ 35 


0 الجماعة هي مجمع الناس » ومبتدأ الاجتماع البشري : فلا أفراد 
بلا اجتماع في الحياة » وعلى الحياة ؛ « ولا جماعة بلا إمارة » ( أي بلا 
سياسة ) » كما يقول عُمر بن الخطاب » « ولا إمارة ب بلا آمیر » » أي بلا 
قائد سياسي جایع , له عقل الجماعة وسلطانها . وكون الانسان كائناً 
سياسياً يحيا بالاجتماع أ و كائناً اجتماعياً يتقوّى على مصاعب الحياة 
بالسياسة / أي بالتدبیر ( راجع : أرسطو ؛ الفاراي ؛ ابن سينا ؛ ابن 
خلدون . الخ ) . إنما يشكل إطاراً مرجعيًاً لواقعة الجماعة . لمظهريّةٍ 
وجودها وعليّة استمرارها وتواصلها في التاريخ . وإذا تساءلنا كيف يتمكنُ 
الفردُ من تغيير موقفه أو رأيه » فسوف نلاحظ أن انتهاءه أو عدم انتمائه 
إلى زُمرة جماعيّة . إلى جماعة ؛ إنما يؤر على سهولة هذا التغير وسرعته 
واتجاهه . فبوجه عام ٠»‏ ينحازٌ الفرد إلى الواقف التي ينسبها إلى الجماعة ؛ 
وهذا الانحیاژ الذي تستوجبه حاجة الأمن القائمة على الإمتثال والانقياد » 
يمكنه دفع الفرد إلى التعاطي ار مع مقومات الإدراك ومعطياته . لكن ما 
مب التنبّه له هو أن الفرد يعيش في الجماعة دون أن ينحلّ فيها كُلْياً , إلا 
في حالات استثنائية وظروف بالغة الدّقة يتماهى فيها الفردُ مع الجماعة 
التي ینتسب إليها ( راجع نقد دوركيم لتارد ) . 

1 - هناك أنواع كثيرة من الجماعات » یتوقّك حصرّها وتصنيفها على 
المعايير المرجعية المعمول بها في تعريف الجماعة وتعيينها . من هذه المعايير 
نستذكرٌ : حجمْ الجماعة : نوعيّةُ العلاقات بين أفرادها ؛ كثافة الانصهار 
القائم بینهم أو مدى المسافة الفاصلة بينهم ؛ ديمومة الجماعة ‏ تواصل أو 
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تفاصل روابطها واتصالاتها . وهناك فرق بين جمهرة وحمهور . لأن کل 
تسمية مها تشیر إلى أوضاع اجتماعيّة مختلفة ( مواقع وأدوار) الجمهيرة 
أو الحشد (©8011) الذي يشاهد لعبة كرة ا » تسوذه علاقات تفاعليّة : 

بعض المتفرّجين يصفْر » وبعضهم الآخر يُصفْق ؛ وفي كلا الفريقين تقوم 
علاقة تضامنية › وتظهر في الوقت نفسه مفارقة أو علاقة تفارقية حسب 
وتيرة حماس المتفرّجين . لكنّ الأمر مختلف بالقارنة مع صف أو طابور 
انتظار : هنا تنشأ العلاقات على قاعدة التجاور المحض . التعايش 
البيئوي . ويزداد الأمرٌ اختلافاً عندما ننتقل إلى ظاهرة الجمهور 118556 , 
جمهور مشاهدي التلفزة . قرّاء جريدة الخ » الذين بتضاغل حظهم في 
التفاعل » وقد تصل المسافة بينهم إلى درجة الفصل أو الإنفصال . يضاف 
إلى ذلك أ الصلة بينم لا تقوم إلا مداورة » من خلال وسيط ( الشاشة 
الصغيرة » الصحيفة المطبوعة › الخ ) . فا يجمعهم حقاً هو القراءة أو 
المشاهدة . 

قمعي كارك الاعات وفع ا مكو فضي ارحص ها 
في مثنويّة على النمط السارتري ( قوامها التسلسليّة » ومظهر التعارض بين 
جماعتين : جماعية عملية ‏ جامدة » وجماعة متصاهرة / متدامجة ) . ذلك 
لأنّ التعارضات بين الجماعات لما دلالات شتی . ولأنّه لا يمكنٌ الط بين 
الجماعة وأي تشكيل مؤسسي خاص . والحال ۰ يمكنٌ لعالم الاجتماع 
استقراء مسار الجماعة من زاويتين : زاوية الارتقائية وزاوية التارحخانية . 
كما يمكنه تناول الجماعات إنطلاقاً من العناصر الْكونة للتفاعل . 

3- من الوجهة التاريخية استأثرت « الجماعاتٌ الصضرى » » ذوات 
الهموم المشتركة ( السكن » الحجرة » المدرسة الخ ) . باهتمام العلماء 
الاجتماعیین المهتمّين مباشرة بالقضايا الاجتماعيّة وبالخدمات التي تحتاج 
إليها الجماعات الصغرى في مسار تحولما وانتقاها . ومثال ذلك الأعمال 
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' الأول لمدرسة شيكاغو الق تناولت سلوك هذه الجماعات في الأحياء 
الهجورة داخل ولاية الوك ( الغرب الأوسط ) . وأعمالٌ 
مالينوسكي 248110201511 التي أفضت إلى ظهور منهج « الملاحظة 
المشاركة » L'Observation participante‏ . 
أ- أولى قواعد هذا النهج تقول إنه لا يمكن لعالم الاجتماع / أو لعالم 
الإناسة ( للاجتماعي أو للإناسي ) أن يكتفيا بدرس الاجتماع « من 
بعيد » . إستناداً إلى وثائق ومدوّنات أو تقارير . 


با ا 
يدرسونهم / يلاحظونهم » وأن يكلّموهم بلسانهم أو بلهجاتهم » وأن 
یدوا تفسين ركام وتصرّفاتهم : ونمقتضى هذه الشروط التشاركيّة 
يمكنهم . فقط . إكتناه حياة الجماعة . 

ج - یترّب على هذا الممسج قيام دراسات متخصّصة في انتظام 
الجماعات » وقياس درجة انتظامها ( راجع : مورئو 7101610 وما يسميه 
الثورة السوسيومترية ) . 

4 - يقابل هذا المنهبج » منهج نشاطية الجماعة الذي اعتمده علاء 
النفس من مدرسة كورت لوین ۲۱6۷۱8 . ويقتضي هذا المنبج عدم 
البحث عن التطابق بين بنيتي التفاعل » المثالية والفعلية . الممثولة والماثلة ؛ 
إذ المطلوبٌ الآن جعل الممثلين / الفاعلين يعترفون . من خلال تعلمهم 
أدوارهم واكتشافهم الوضع الذي يدخلهم فيه إداء هذه الأدوار » يعترفون 
ببعض القواعد الكفيلة بالحد من تواتراتهم الشخصية التبادلة .. والكفيلة 
بإطلاق مؤثرات تعاونهم إلى أعلى درجة . هكذا يتحول مسرخ الجماعة 
من مرصد إلى ختبر حيث یذ فهم المسار التفائُلي و« قواعد اللعبة » » 
للاعبين بتغییر وسطهم الاجتماعي . 
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36 رن الأهل 2 ا مخكر ) : Incest‏ / 106506 


6 منذ أمدٍ بعید والبحث یدوز حول حرّم نکر رزنا الأهل ) وحول 
الأساطير التي تروي موضوعة الرّنا الأهل النشود أو المتحقق ( «راجع 
آلف لبلة وليلة » زنا لاخ والاخت ) . وتقشّم لنا عدّة أساطير ماذج 
لسلالات ذات اصل منکر » ٠‏ حرم ۽ ولکنها تمعلها موضع اعتزاز » أو على 
الأقل رر لتسنم منصب خاص وأداء دون معمیی . ویعتبر بر ونیسلا 
ومالينوفسكي من أوائل الذين قاموا بجمع أساطير متعلّقة بزنا الأهل 
( أسطورة :100۷۵۷۱0  )‏ ( أسطورة ۶6 ) الخ . ولدی اكتشاف 
واقعة الزّنا الأهلي ( العائلي ) بصار إلى نفي الفاعل أو الاختصاء الذاي 
)Autocastration)‏ » كا يُصار إلى معاقبة الأخت التي تکر ه أخاها على 
الفعل الشنيع » بدفنه معا في مغارة ( احتراقهما معا في قبر تحت 
الأرض » كانا يستعملانه لمحدعاً . ألف ليلة وليلة ) . راجتع أوديب 
Oedipe‏ „ 
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37 1 :نا العائلة المالكة : Inceste Royal‏ 


ص أصل الزنا في العائلة المالكة » جهل الشريعة الاجتماعية الکبری 
التي تنظم تبادل الزوجات : يتعاطى الملّك العلاقات الجنسية الُذكرة مع 
شقيقتيه . قبل أن يجري تزويجههما من البطل / الزوج الغريب » التزويج 
الخارجي الذي يلغي الزنا العائلي . ونجد لدى بعض ملوك كوبا « زنا 
عائلياً طقسياً » يقيمونه مع الأم والاخوات في منزل يسمّى « منزل 
التعاسة » . وتحتل رمزيّة الزنا العائلي مكانة كبيرة في أساطير وطقوس ال 
«کوبا » . ويتشابه فصل العشاق العائليين الزناة مع « فتق السماء 
والأرض » في بعض الأساطير . وبعبارات علم ا تقول إن 
أسطورة كوبا تقرّرُ على نحو ما إن المجتمع الأمومي ( المنتسب عَرْضاً » 
إلى الأم رام وو عند التو : قيل له انتسب . قال أمي فلانة » 
وخالي فلان ؛ فانتقده محاوره قائلا إن العرب تنتسب بالطول ( خط 
الأب ) فا بالك تنتسب بالعرض ( خط الأم ) - محاورات الأدباء 
والبلغاء ) . إن المجتمع الأمومي الشديد التوازن يتضمن الوصل 
الاجتماعي ( العقیف ) بين الأخ والأخت . 
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Autorité / Autority : سلطان‎ 38 


طقال سلطان شخص او موسسة أورمسالة (دعسوة): 
للتدليل على الثّقة وتقّل الرأي الصادر عن هذه المراجع . فالسلطان علاقةٌ 
ينبغي تحليلها من زاوية الجهة ( الشخص أو المؤسسة ) التي تطلقها في 

1- من زاوية الجهة المصدرة للسلطان » يلاحظ ماكس قير وجود 
ثلاثة أشكال للسلطة ر الحكم . النفوذ عنانع16 ۳۵۳۵۷۵۲ ) المشروعة . 

شام أو لاله رن ادرا سلاا ؛ اقلا ها کتان 
متطابقا مع التراث المألوف . وعندئذٍ یکن الكلام على السلطة التراثية . 

ب ) وفي نام الشاني 3 تصدرٌ سلطة الأمر أو الدعوة عن كونبها 
متوافقة شکلاً مع القانون أو القواعد والأعراف والمعايير السائدة » وهذا ما 
يسميه ماكس ثيبر السلطان العقلاني ‏ الشرعي ۲۵۷۵۷۵ 16 


, nationel -légal 

ج) يمكن أخيراً للامر أو للدعوة أن يفرضا نفسیها لأا يمثلان 
سخرا أو رحمة ( السلطة الباهرة : سلطان النبى أو البطل ) . 

2- تكون العلاقة السلطانية متقلبة » متغايرة تباعاً لإمكانات الانتقال 
من غمط سلطوي إلى آخر . فهذه الأفاط الثلاثة قائمة في الجتمع 
الصناعي الغربي الذي يدرسّه فیبر . إلا أنه يكن حصرها في نمطين 
إثنين : نمط السلطة التقليدية » وفط السلطة العقلانية - الشرعية . وهذان 
النمطان يرشداننا إلى واقعتين اجتماعيتين مختلفتين من حيث حالة 
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الاتتظام : المجتمع اللامعظم سينا والجتمع اللتظم في نقابات 
واتحادات وروابط وهيئات وأحزاب الخ . وما یلاحظ أن نمط السلطة 
العقلانية - الشرعية آخذ في التغلّب على الأغاط الأخرى في حضارات 
الغرب » حيث تتماهى الحداثة والعقلنة ؛ ولكن هذا نزوع لا أكثر » 
بتجلل من خلال صراعات يخوضها ضد نزعات واتجاهات أخرى في 
المجتمع الغربي الحديث . ومثال النزوع الاداري ( البيروقراطي ) الذي لم 
کک ن اا ایب لاه فرظ ملظ ساب شوه 
على التيارات الأخرى » ومتغيرة . ومن المعلوم أن السلطة يمكنها أن تفسد 
بطريقتين : طريقة الرتابة » وطريقة الارتجال . 

في القابل » تبدو سلطة أصحاب المهن الحرة ( الأطباء » المحامين » 
الأساتذة ) مرتبطة بشرعية عقلانية خاصة » وبالتالي فهي سلطة محدودة » 
مختصّة ؛ يبرّر أصحائها استعماهم ها أمام أقرانهم من جهة . وأمام 
القانون الذي يسمح هم بأدائها . وني كلا الحالتين تصطدم ثقة الناس 
بأصحاب المهن الحرة بعقبتين : أولاهما الثقة بمواصفات الخبرة أو الكفاءة 
التي يتمتع بها الفني » والتي يبنيها على قواعد منطقية وتجريبيّة » بحيث أن 
الزبون ( المريض . المظلوم » الطالب ) يثق بالف ثقةٌ اعتقادية ( أصدّقه 
لأنني امل ذلك » وامل ذلك لأنني أصدّقه ) . وثانیته| الثقة شبه الواقعية 
التي يمكن وضفها بالثقة « الصوفيّة » . حيث أن الفني ينتزع ثقة زبونه , 
استنادا إلى ماضيه . كفاءته » شهرته » الخ . 


3 - على أن ال ل از 
بل یتوقف أيضاً على طريقة استقبال المعنيين لأوامر السلطة ودعواتها . 
تجدر الاشارة إلى کون السلطة مصدر حرمانٍ وإحباط لأولئك الذین 2 
عليهم . فهل معنى ذلك أنه یکن خفض كل سلطة إلى « العنف » 
المسمى تارة بالعنف « الأصلي » . وتارة أخرى بالعنف « الرمزي »أو 
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« التأسيسي » ؟ ما لا شك فيه أن التعايش مع آخرين يستلزم وضع قواعد 
لنظم العلاقات معهم . ومثل هذه القواعد محد من مطامح الفرد 
وادعاءاته » فلا يمكنه قبوشا عن طيبة خاطر . الأمر الذي يستدعي » 
بدوره . حملة تدخلات لسجم علاقات الجماعة النتظمة على أساس سلطة 
واحدة » معترف بها کضرورة وظيفية . وهذه السلطة تعرف بالديمقراطية - 
لأنها في الوسط . يشارك فیها آفراد الجماعة ‏ . وتقسابلها سلطة 
« استبدادية » » تفرض الإحباط . من طرف « قائد استبدادي » » وتعتمد 
أساليب القهر والاعتباط . إن القائد الاستبدادي يارس السلطة مع 
أعوانه » بمعزل عن بقية أفراد الجماعة . هنا يجري تجاهل الآخرين » 
المنبوذين ۴:65 1.65 . أو اعتبارهم کمجرد أدوات . السلطة 
الاستبدادية هي سلطة قيادية » أمرية . لا تشاركيّة . 

إن تحليل التناذر السلطوي Le Syndrome autoritaire‏ « أي 
تزامن اعراض السلطان الاستبدادي . يخشى أن يتحول إلى أيديولوجية 
( فكرويّة ) تقوم على « الرفض الكبير» الذي يلأ الآن » كثيراً من 
الدراسات والبحوث في مجالات التربية والعلاقة العلاجيّة أو 
البيروقراطية . 
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Pouvoir / Power : سلظطة‎ 39 


0 ما من مفهوم سياسي آشیع من مفهوم السلطة . وهو على الأقل 
يحتمل ثلاثة معانٍ : أولاها أنه لا سلطة بلا موارد ؛ وثانيها أنه لا سلطة 
بلا قدرة على استخدام هذه الموارد ( خطة الاستخدام ) ؛ وأخيرها ا 
سلطة بلا تدبير استراتيجي > بلا خطة إحترابية - فالسلطة لا تمارس فقط 
بحكم الأمور الثابتة » بل جارس أيضاً في مواجهة المساومة التي تبديها 
الارادات المناوئة . أي كما يقول الفارابي : لا سلطة بلا تغالب وتال 


1 - كيف نعرف السلطة لكي تُعرّفها ؟ نعرفها من خلال قدرتها على 
استعمال مواردها » أو قدرتها اجرب بازاء الاخر ‏ قزر تما ورد 
ودمجها . ونعرّفها باثا : علاقة قة تند تسب إلى التحليل التفاعلي . أو ظاهرة 
أعقد « تخر » من تکتل آوترگب تنويعة افاط تفاعلیة او . 


2- في القراءة التفاعلية » تبدو السلطة بمثابة علاقة لا متوازية بين 
فاعلین على الأقل هي علاقة التابع / التبوع » حيث ينمذ التابعٌ ارادات 
أو تعليمات وإيحاءات التبوع » وحيث يستجيتٌ التبوع شادرات التاببع 
ورغابه وأدب حياته بوجه عام ) 5 هذه القراءة الأولى تبقى خصورة 5 
حقل « علم الاجتماع المجهري » الذي يدرس « الزمر التساجلة » . 

3- كا أنَّ السلطة لا يمكنٌ حصرًها في تفاعل طرفين / تكون حصيلة 
لعبته| صفرا / ۰ فان مواردها لا تتحصر فقط في ممارسة القوة » أي في 
حلة الا کراهات احسدية والمادية ) القدرة على على القتل 3 التجويع 3 
المعاقبة » الخ ) . ولا تب على ذلك أن السلطة لا تج نفسها في موضع 


121 


القوة » ولا يمكننا تصور السلطة بدون القوة . وما بحب التنبه إليه هو أننا 
نکون أحياناً مکرهین على النزول عند إرادة الآخر» إما لأنه ما ره 
ضَلانا ای و لأنه مذدنا باستعماضا مداورة . وعلیه فان العلاقات 
بين السلطة والقوة بالغة التعقّد وا ون خی سره إلق ال ری از 
في حالة قصوی . ویبقی أن نلاحظ أن مصدر قوة السلطة هو شرعیتها 
وأن اميمنة لا يمكنها أن تدوم بدون توفر حد ادن من الشرعية . 

4 - فما هي السلطة الشرعية ؟ إنها السلطة القادرة على فرض قراراتها 
بوصفها قرارات نافذة ومثبوتة ؛ وهي من وجهة التشاعل والسلك » 
السلطة التي تکون توجيهاتها موضم تأیید واستحسان من جانب آولگك 
الذين تخاطبهم . وفي المقابل تعتبر الطاعة أو التأييد ال من عوامل 
الإسهام في جعل السلطة واجباً معنوياً أو حقوقياً يربط بين المهيمن 
والهّیمن عليه » أو بين الحاكم والمحكوم . 

5 بكلام أعمّ يمكننا القول إن السلطة هي مسار مقصدي -5ع00,م 
sus intentionnel‏ بوثر نی طرفين فاعلين على.الأقل » ويؤثر من خلال 
إعادة توزيع الموارد والمصادر المتحققة في استراتيجيات تلفة » يؤثر في 
الستوی النسبي لقدرات هذا الطرف أو ذاك » على نحو متطابق أو على 
الأقل ماج مع صيغة ة الشرعية القائمة . إذن . السلطة علاقة اجتماعية 
عامة جدا »> ومن الدافل القول أن مواردها وا ستراتيجيتها تتحلد وتقوم 
بالنسبة إلى وضع معين » وليس على الإطلاق . ومن البداهة التسليم بأن 
السلطة موجودة في أي سياق اجتماعي كان . سواءً في أكبر المجتمعات أم 
في أصغر الزمر والجماعات ( راجع تحليلات بال » لوين . مورنو) . الا 
أن العقبة الكبرى التي تواجه عمومية التحليل الاجتماعي المجهري 
للسلطة هو أن هذا التحليل یغفل مسار تکون صيغة الشرعية . 

6- لنتساءل الآن : في أية أوضاع ومواقع تظهرٌ العلاقات السلطوية ؟ 
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إعااتكون منظورة يرجه خافن عندما يكون مه ال لتشتيق الفعاليات 
التنوعة والمختلفة بالقوّة . ومثال ذلك تموذج تقسيم العمل لأداء مهمة 
مشتركة » الذي يفترض التخصص في المهام ا 
موضعه المحدد له داخل سلسلة الوسائل اللازمة لتحقيق الهدف 
ااي > كما یفترض التنسيق بين الحهود البذولة . وفي مستوی شین 
هذا تُطرح مسألة السلطة : فهل يرتدي التسيقٌ طابع التشارك التعاقدي 
أم طابع التراتب اهرمي ؟ إذا ارتدى طابع ار » سینجم عنه 
أمران : آوفیا نوع العلاقات بين المتشاركين وخصوصا طريقة تقاسمهم 
ثمار تعاونهم ؛ وانیها نوع العلاقات بين المتشاركين والمندوبين أو الممثلين 
الذين يكون التشارکون قد اختاروهم لتولي شؤ ون قيادتهم وللسهر على 
طريقة سير مشروعهم . والحال » فإن للعلاقة السلطوية رهانين على 
الاقل : ضبط السار التعاوني وتوزيع | الکاسب الناجمة عنه . ولكن 
التنسيق الذي افترضناه تشارکباً وتعاقدیاً » هکنه أن یکون تراتبياً . في 
النظام القائم على التنسيق التشاركي تتخذ السلطة شكل الأوامر 
والبرامج ج ؛ وفي النظام القائم على التنسيق التراتبي ترتدي شكل الإمرة 
والقيادة . إن التوجيهات يمكنها أن تترك هامشا تقدیریا هاما بالنسبة إلى 
المشاركين الذين يمكنهم الإسهام في وضع البرامج ؛ في حين أن القيادة 
تأتي من فوق » وترمي إلى فرض مشاكلة ضيقة وصارمة بين ارتقابات 
القادة وسلوك المنفّذِين . ويمكننا أن نضيف إلى هذين الشكلين التشاركي 
والتراتبي ٠‏ شکلا ناكا هو السلطة التنافسية 201000151 Le‏ 
Concurrence‏ « أي سلطة الموقع / المنصب (rang; peking order)‏ « 
السلطة المشامة للعلاقة الاجتماعية القابلة للمقارنة والتغالب والتجابه . 
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نه سلطة الشعب : Dèmocretie / Democracy‏ 


بي دده الجلمه دوع اه إلى المصطلح الفكروي » لكنها 
تحمل مضموناً تحليلياً تشهد عليه الکانة التي تحتلها في اصطلاحات 
الفلاسفة وعلاء السياسة والاجتماع . أما المسألةٌ الآن فلم تعد اشتقاقية 
بل دلالية : هل كانت تدل هذه الكلمة في أثينا ( القرن الخامس ) على ما 
تدل عليه حالياً في الديمقراطيات الغربيّة الكبرى ؟ 

1- نظام أثينا یز بطابع الحكم الشعبي المباشر : إنه اجتماع 
المواطنين الذين لم يتخطً عددهم العشرين ألفاً » حيث تُقرّر الشؤون 
العامة اه 3 بأكثريّة الأصوات المقتترعة . والمواطنية تنحصر في 
الاعرار -ولا تطول ۶ العبید والدشلاء ).. والقضاة في أثينا كانوا أكثر من 
قضاة بالمعنی الدقیق للكلمة إذ أن معظمهم كان يصح فیهم وصف 
« الدهماویین »اي « المدبرین السياسيين » وجوهر القول ان نظام آثینا هو 
« ديمقراطية مباشرة حیث لا يشل المواطنون سوی أقلية من السکان › 
وهذه كانت او السيادة » . 

- آما ال سسات السياسية في آوروبا الحديشة فتتميّز عن النظام 

ثينى بکونا : تمثيليّة وكثارية ( تعددية ) . فهي موسسات تدييرٌ أواليّات 
n‏ 
و«المحكومين » . وأما نظامها السياسي فمتصل بحالة اجتماعية مميزة 
[ بتقسیم متطور جدا للعمل » > [ وبوجود مجتمع أهلي حيث البورجوازیون 
یوفرون غطاءً شرعياً لتنوع مصالحهم وآرائهم . 

3- القصدٌ من هذا التفریق بين الحكم الشعبي الباشر / والتمثيلي . 
هو التخفيف من امُْطلّقيّة الظاهرة في تصور جان ‏ جاك روسو لا يسمّيه 
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[ الإرادة العامة ] . والدعوة إلى تصور عملي معقول لحكم الشعب على 
الطريقة الانكليزيّة ( حكم القانون / حكم الرأي ) . وهذا التصور الذي 
يسوقه بلجامين كونستانت 00256821) 8602[3113 يکن وصفه ب 
« الليبرالي » . مقابل تور روسو لنش یوصف ب ١‏ الراديكالي » . 
والتراج بين هذين التصورين » ار والجذري . للحكم الشعبي 00 
أولاً بقواعد التنظيم السياسي » وثانياً بکیفیّات التدبير المؤسسي . 
الحكم الحر يبتدىء من أولويّة الحرية ‏ بوصفها إستقلالاً / عن ۳ 
یه قطان | إلا فییا يختصٌ بالنفع العام . ویتواصل في 
الساواة - بوصفها حالة استحقاقية » لا مکان فیها للامتیازات بعزل عن 
الاستحقاقات - لیکتمل في الواخاة - أي في إيلاف سیاسی متماسك » 
عترم كرانة الناس :9 النباس آفران/آلتاش؛سواسیه).. والحال فان 
هذه اضرمية تبدأ > في التصور الجذري للحكم الشعبي » من مفهوم 
اتسور / السواسيّة : فالحريّة ذاتٌ مصدر طبقي أقلي 2 نخبوي 2 
وال اخاة ترادف الأهلية المدنية أو وحدة الجسم السياسي . وبكلام يحتلب 
من مونتسكيو . نقول : إن محرك الحكم الشعبي الحر هو الاعتدال . وأن 
محرك الحكم الشعبي الجذري هو الفضيلة . 


4- وإذا بحتضاععا هو مشترك بين تلف المؤسسات وغتلف 
الفکرویات الديمقراطية . وعًا یشکل تناقضاً أو « روحية » مشتركة على 
الرغم من تنوعها . > فإننا سنجدٌ فيها إقراراً بالفردانيّة وتوجساً من 
الحاكمين : حكم الشعب معناه حكم المواطنين كافة ( لا حكم الدولة ولا 
حكم الأمّة ) الذين يعبر كل منهم » نفسياً یا وجدائيا زدیا حم يراه 
صا حا للجمهوريّة ية . ورب على ذلك أنه لا يجوز للحكام أن يكونوا أكثر 
من عاملين | مفوضين › عثلین لهذا الجمع السيد (Souverain‏ 
(ناء»011 . ویری علاء الاجتماع أن رقابة الحکومین للحاكمين هي 
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رقابة افتراضية ؛ ويكفي للتدليل على ذلك تحلیل آوالیات التمثيل . 
فقانون حکم الأقلية الفولاذي تفای ضعف دوران النخب 
السياسية » لأن « الممثلين » و« آلاتهم ( يشكلون جدارا حول دون کین 
السيد ا جمعي من الا فصاح عن ذاته . کا أن عدداً من الباحثين فوجيء 
بظاهرة مصادرة السياسيين المحترفين للسلطة السياسية ؛ فرأى شومبتر 
Schumpeter‏ أن ر الأنظمة الديمقراطية تت تتميز أساساً مهيمنة السياسيين » 
رفز لأ ي الات ا شه اا اق 
عمليات التوسّط والسمسرة . 


5- زد على ذلك أن الصطلح الديمقراطي » الوصف بالديمقراطي 
( بالحكم الشعبي ) لا ينطبق فقط على المؤسسات الحكومية » وإنما ينطبق 
أيضاً على كل مجتمع » مهما كانت طريقة تعيين حکامه » تخضع فيه مارسة 
الحكم لبعض الشروط المتعلقة بتحديد الأهداف ا جمعية » وبمشاركة أفراد 
الجماعة في وضعها وتطبيقها . وقي هذا الأفق ٠‏ يعتبر.ديمقراطياً کل جتمع 
تكون فيه الأهدافٌ الجمعيّة / الجامعة موضوع إجماع ضمني على الأقل » 
وتوزّع فيه المناصبٌ وفقاً لمعايير وظيفية ولیس فقط بمقتضى أنه نظمة تراتبية 
( قواعد طبقيّة » طائفية . إثنية / عرقيّة الخ ) . وعليه » يتحدّث بعض 
علاء النفس الاجتماعي عن « تنظيم ) أو عن « تدبير » ديمقراطي » أكثر 
ما یتحدئون عن نظم ديمقراطية . 
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Contrêle Social : صط اجتماعى‎ 41 


0 علم الاجتماع الأميركي هو مصدر اللفظة ومفهومها . فلفظ 
00:01 بالانكليزية له دلالة إيجابية ؛ ضبّط الشىء أي ساده . إلا أن 
هذا اللفظ ۵0012616 له بالفرنسية معنى سلبى : ضبط الشىء أي راقبه 
او منع حدوثه ,بدا« العنی یتحدّث الفرنسیون عن الضبط البرلاني 
( الفیلسوف الآن ۸۱۵10 يعرف النائب بأنه و ضابط ») وعن الضبط 
الحقوقي أو الضبط المالي . 

1 بدأ اهتمام علم الاجتماع الأميركي بمفهوم الضبط الاجتماعي في 
عشرينات القرن العشرين » وخاصة في مضمارين : مضمار الدراسات 
التخصّصة بالانحراف واحرميّة ا ومضمار تك الهاجرین وآبناء الاقليات 
الاثنية اذ ثقافية یتداوها الأمیرکیون من آفراد الطبقة التوسطة . وأثر 
هذه النماذج على القادمین الجدد . وعلينه فإن مسألة الضبط الاجتماعي 
تطرح نفسها في حدود « توافق المسالك الفردية مع المنظومة العرفية 
السائدة » » وبالثالي في حدود « الثواب » و « العقاب » . 

2 والحال » فا الضبط الاجتماعي ؟ إنه جملة الموارد المادية والرمزيّة 
التي يمتلكها جتمغ ما لتأمين توافق سلوك أعضائه مع مجموعة قواعد 
وأحكام مبدئية مسجلة ويعاقبٌ اخارج عليها . قبل الأربعينات كان 
« الضبط الاجتماعي » يعني في علم الاجتماع الأميركي : - النمساذج 
الثقافية التى یتعلمها الفرد : - الأواليات المؤسسية التي تثيبُ وتعاقب 
بالقياس إلى التقيد أو عدم التقيد بهذه النماذج . بعد الأربعينات » أغتنى 
هذا المفهوم من جرّاء التقدِّم الذي أحرزه تحليل ظواهر الترابط 
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والاستباع . عندئذٍ تركز الاهتمام على بعض الروابط المتينة والثابتة معا » 
التي تيز على الصعيد الإإحيائي العلاقات القائمة بين النمط انظهري 
phénotype‏ والتمط ا génotype‏ ؟ وا التي تيز عل الصعيد 
الاقتصادي العلاقات المنظورة القائمة بين الفعاليات الاقتصادية في السوق 
وغتلف أنواع الأسواق ؛ والتي ٤‏ تميز أخيراً > على الصعيد اللساني » الصلة 

بين الصوت ولمعنى . وفي سياق هذا الفهم الجديد . صار الضبط يعني 
ترابط العناصر والنظام . 

3- إن هذا الترسيم الناشيء عن القول بحتمية ضابطة تضطلع بها 
البيئة وجذهب نفساني نفعي » هو ترسيم غير كاف . لاذا ؟ 

أ لأن الدوافع الخارجية ( الاجتماعية وغير الاجتماعية ) غالبا ما 
تكون غامضةً والتباسيةٌ : فالحدث نفسُه يمكنه أن ببشر تارة بتتمةٍ مؤآتية » 
وأن ينذر تارة أخرى بعاقبة وخيمة ؛ ويكثه مرة أن يكون بدون أية عاقبة 
بر 

ب لا الفرد ي یتمتع بقدرة استعلامية معيّنة » وبالتالي يملك القدرة 

على التوقع . وهذا ب ا ۱۳۳۳۱ 
یقلب جری الأحداث . 

ج - لان سلّم الفاضلات غير محدّد » للفرد » تحديداً نهائياً وأبدياً ؛ 
ویکن أن یتوافق هذا الفرد مع بعض الاحتمالات التي كان قد رفضها 
بادیء الأمر ‏ معتبرا ایاها غير مقبولة . وحتی أنه یکنه » خلال 
الممارسة » اعتبارها مفيدة له » مؤاتية لمصلحته . 

إذن لا توجد عقوبات مطلقة إلا في نطاق محدودٍ جداً ؛ وإذا كان 
توافق سلوك الفرد مع قوانين الطبيعة المادية والاجتماغينة لا یضمن ولا 
یکفل الا بلعبة هذه العقوبات » فإن التوافق قد یکون جزئياً وهشاً . 
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4- زذ على ذلك أن الضبط الاجتماعي الفعّال لا يمكنه أن يكون 
ضبطاً خارجياً صرفا . فقد أشار علم الاجتماع الكلاسيكي إلى التربية 
الخلقية »> بوصفها « الرادع » > «الوازع» الأفعل الذي يمتلكه الجتمع 
تجاه أفراده . ومن طريق مختلفة » توصل سيغموند د سم 
Freud‏ إلى نظرة مجاورة : إن تماهي أفراد المجتمع مع نموذج مشترا 
. الذي یکفل الوحدة الرمزية للمؤسسات . مثل الجيش أو الدين . لا 
التماهي ليس جرد نتيجة » ولا هو في المقابل نتيجة تامة ودائمة » بل هو 
مسار منتظم بعدد معڍن من الأواليّات . والتماهي يعاود طرح سلسلة من 
العلاقات التي تقوم بين اللاعبين , الممثلين + والدوافع التي تخلفهم أو 
ولتم ١‏ لك الك ال انس ينس تیه بای نس 
إليها . 

5 وإذا حاولنا دفع مفهوم فرويد للضبط الاجتماعي في الاتجاه 
الذي نحاه بارسونز 5 في تأويله » فسوف نقول : إن الضبط 
الاجتماعي یتوقف على مقدرة اللاعب في ار إلى أفعاله نظرة الاخر . 
وحتی لا تبدو هذه النظرة للانا كأنها تیه > محاولة انتهاك أ و إغواء 
( راجع سارتر ) » فلا بد أن یتعارت الأنا والآخر تعارفاً تضامنياً » وأن 
یعتبرا آفعاف| المنداخلة متنزُّلةً من منظومة عُرفية واحدة » يتقبّلها 
الطرفان . وني هذه الحالة لا يعود مرجع الضبط الاجتماعي العنف 
الرمزيّ ولا الإكراء الخارجي فحسب » بل أيضاً التربية بوصفها دعوة إلى 
استقلالية الفرد > وال تأهيله الاجتماعي في نوع من الشراكة الستقلة ‏ 
الحرّة . إذاً » الضبط الاجتماعي یفترض شرعة لا تکون فاعلةً إلا بقدر 
ما تحدّد واجبات مشتركة ومتبادلة . 


6 في العشرين سنة الأخيرة » استولى التماثل السوبرنیطیقی على 
أليباب علاء الاجتماع . ومرّة أخرى ٠‏ اد تج | لكثير ون إلى مصيدة 
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« التمائلات » » واستنتجوا من خلال مثال الضبط الآلي 1۳6۳005/26 : 
آولا آليّة الضبط ؛ ثانياً إبدال المعلومة من الطاقة بوصفها مصدراً قادراً 
على إطلاق السار وتغذیته . 


لکن هذه التمائلات بين الاجتماع البشري وعالم الالات وعالم 
الحياة. يجب عرضها بكثير من التحفظ والتشه ؛ آولاً لان الآلية 
الا جتماعية رت اما ؛ وثانياً لأن الضیط الا جتماعي والجتمع 
المفبوط او المراقب > ليسا لین متعادلين فالحدٌ الثاني 1۳ على مثالر آو 
طوب يمكنه) ارتداء أشكال مختلفة جداً ؛ وثالثاً لأن الجتمع يمكن تحلیله 
بوصفه مجموعة من آوالیات الضبط ‏ التحريضية و ل معا ؛ الق 
تعلاعٍ ببادرات الأفراد ومواردهم 4 ال را سای انرا یات 
الأخلاقية . ولكن لا بد من التنبه إلى اتساع الضبط وطبيعة الموارد التي 
يتلاعب بها . وعندئذ ندرك أن الضبط ليس كلياً . شاملا أبداًء وان 


سيطرة الناس على جتمعهم وسيطرة ة الجتمع عليهم محدودتان بشكل وثیق 
ومتبادل . 
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طباق / انطباق اجتماعى : Stratification‏ 


Sociale 2 42 


0 يمكن التفريق في كل مجتمع مركب بين فئات أو طبقات تضم في 
صفوفها أفرادا تجمغهم معايير مشتركة . ویلاحظ أن مفهوم الصراط 
Strate‏ أعم من مفهوم الصّف ©1855 أو الطبقة ؛ وأن هناك اتجاهين في 
علم الاجتماع العاصر ‏ أحدهما يعطي الأفضلية للكلام عن الطباق 
الاجتماعي » وانیها يتمسّك بنظرية الطبقات الاجتماعيّة 0125565 16 
65 . فما المقصود مبذين المفهومين ؟ 

1) كث الجدل والسجال حول تعريفهما . وما زالت مسألتهما 
مفتوحة : 

أ) هل ينبغي اعتبارٌ الطبقات كممثل لراتوب 08056 شامل / كلي 
( كا هو الحال في نظرية الطباق « الأميركية » ) ام ينبغي اعتباره كراتوب 
جزئي أي كمجموع لا يمكننا أن نرتب ونصف الا بعضاً من عناصره 
بالنسبة إلى البعض الآخر ؟ في كتاب الرأسمال لكارل ماركس » 
الرأسماليون والكادحون طبقتان متراتبتان » ولكن ا حال يختلف بالنسبة إلى 
تراتب الملاكين العقاريين والرأسماليين . فهل يجب تعريفٌ الطبقات 
انطلاقاً من معيار واحد » من عدة معايير أو من تركيبة معيارية ؟ لقد 
تواضع علماء الاجتماع » منذ ماكس قيبر » على التفريق بين المراتب 
الاجتماعية المحدّدة انطلاقاً من الامتياز ( الرُّمر المتازة بمراكزها 
ومناصبها ) ۰ والراتب المحدّدة انطلاقاً من الدخل ( الطبقات بالمعنى الذي 
ذهب إليه قيير ) » والراتب المحدّدة استناداً إلى السلطة ( طبقات قيادية » 
نخب ‏ الخ . ) . وبعد . فهل يجب حصر تعريف الطبقات ۰ كا في 
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التراث الماركسي » إنطلاقاً من العلاقات الانتاجيّة ؟ إن مفاهيم مارکس 
نفسه الخاصة بالطبقات الاجتماعية تبدو متغايرة ليس فقط بتغاير الموضوع 
القصود » بل اشا بتفایر الهو او دة زذ علی ذلك آن 
الارکسیین الجدد آجذوا یقذمون توزیع المتلکات ( كالسلطة والدخل 
والامتیاز ) بوصفه توزيعاً ذا رکنین » أحدهما ركن الطبقة المهيمنة › 
وثانیهی| ركن الطبقة الهیمن علیها ( الطبقة السائدة / الطبقة السودة ) 

ب ) في القابل » نجد أن الدراسات التخصصة في « الطباق 
الاجتماعي » ( أو تکون الطبقات ) والتي تطورت منذ الخمسينات في 
الولایات التحدة » تنزع بشکل عام نحو الأغراض الوصفيّة » وغایتها 
الأخيرة تظهيرٌ الراتب الاجتماعية المميزة لأفراد مجتمع أو إيلاف 
اجتماعي و تعيين المراتب انطلاقاً من معايير معيّنة كالدخل وامتيازية 
الهنة الممارسة » ومستوى التأهيل العلمي . الخ . 

وحين ندقَقُ في مسألة الطباق » سنلاحظ على الأقل وجود ثلائة أفاط 
نظرية : 

الأول : النظرية الماركسية التي تجعل من تنظيم علاقات الانتاج عله 
لوجود الطبقات الاجتماعيّة . ولهذه النظرية أهمية تاريخية بالغة » ولكن 
حقلها التطبيقي ما زال إشكالياً ويحتمل النقد . 

الثاني : النمط النظري الوظيفي أو الوظيفاني . لقد ص دافيز 
۵ ومور 0076 نظرية الطباق الوظيفانية ؛ واعتبرا أن الطباق 

( التراتب الطبقي ) هو نتيجة ليم العمل فالأعمال تلبق بع 
وظائف متباينة الأهمية في منظومة تة تقسيم العمل » ولا مفرٌ من دفع أجور 
متفاوتة مقابل القيام بهذه الأعمال . 


الثالث : غمط نظري يجعل من ظواهر التراتب الطبقي نتيجة لأواليّات 
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السوق - وهذه النظرية نجدها في إرهاصاتها الأولى عند آدم سميث : 
فالاجور » وبوجه أعم المكافآت الاجتماعية » تتوقث على العرض والطلب 
المقابلين لهذا النمط من العمالة ( الاستخدام ) أو ذاك ‏ وغذا يكون أجر 
الطبيب ( وفقاً لقامه ولعرض خدماته ) ارفع من أجر العامل في متجر . 
وفي الوقت نفسه . يجب الإحاطة بالقيود المادية والاجتماعية التي يسير 
بمقتضاها سوق المراكز . 

2 من المؤكد أن علم الاجتماع غير قادر » الآن. على تقديم 
« نظرية عامة » للطباق . ومن المحتمل أن يتكلل بالفشل البحث عن 
نظرية كهذه . ومردٌ ذلك إلى کون منظومات الطباق لا تفسّر كلّياً بالاهمية 
الوظيفية للمواقع الاجتماعية ولا بتراتب القيم المشتركة » ولا بتنظيم 
العلاقات الانتاجية . فقط بعض جوانب الطباق یک تفسیرها بهذا 
التصور النظري أو ذاك . فمفهوم الأهمية الوظيفية لا يكتسب دلالته 
الدقيقة الا في حالة المنظمات - وحتی في هذه الحالة » لا یسمح الفهوم 
الوظيفي بوضع راتوب شامل أو جزئي لجمل المواقع أو المراكز . والقيم 
المشتركة قادرة في أحسن الأحوال على الإحاطة ببعض الفوارق بين 
النظومات الطباقيّة . وأخيراً » لا تستطيع علاقات الانتاج أن تحدّد راتوباً 
كلياً أو جزئياً لا في أحوال خاصة . 

وفي الواقع . ليست فوارق الامتياز والسلطة والمنصب ما بين 
الجماعات سوى نتيجة لمنظومة متغيرات يختلف تركيبها وبنيانها باختلاف 
الأنظمة الاجتماعيّة . وربا يكون نموذج السوق هو الوحيد القادر على 
ادعاء بعض العموميّة » إذ الامتياز والدخل والسلطان والنفنوذ والسلطة 
هي على الدوام مكافات وتعويضات متطابقة مع طلب اجتماعي معین . 
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43 طویی لا مکان ) : 100016 


0 یفید مفهوم الطوی الدلالة على نوع أدبي » على نوع من السياسة 
الموهومة » على تحقق إكراهي لشکل تنظيمي اجتماعي يتجسّد من خلاله 
مثال يعتقد أنه مثال جيّد على الاطلاق . وتقوم الطوبي في مواجهة القيم 
السائدة في المجتمع ٠»‏ وتمتاز بطلقیتها التي يمكنها أن تقود اتباعها إلى أشد 
أنواع التعصّب وعدم التسامح إزاء عالم فاسد وإزاء أولئك الذين يمكنٌ 
اعتبارهم ممانعين لقيام نظام جديد . إن السلوك الطوباوي يتاز بالمطلقية 
والاستبدادية اللتين يمكنه) أن تؤديا إلى تفجر عصبي وعصبيّة ظلامية » أو 
إلى إشباع نرجسي يتكلّل بظهور جماعات صغيرة مغلقة حيث تكمن 
السعادة في « العیش مع الذات » . فالانغلاق يحمي الجتمع الطوباوي 
من مفاسد الخارج ومن مخاطر الأغراب . ويمكن للاغلاق أن تمارسه سلطة 
ترابية ( حالة الأديرة ) أو سلطة مرضوية ( حالة الفالانستير في طوی, 
فورییه ) . 


تختلف الطوباویات بمضمونها : فبعضها یقترح مجتمع وفرة » وبعضها 
الاخر يقترح مجتمع تقشف شدید ؛ بعضها یقترح مجتمع قديسين » 
وبعضها الآخر مجتمع ابطال . ویقوم الفکر الطوباوي على شعور آساسي 
بالنقص / عدم الرضا والاشباع والاکتفاء / إزاء الظروف الراهنة للحياة 
الاجتماعية . وهذا الشعور یکون قاعدة لتحرك جاعي نش اش في سبیل 
إعادة التوازن والانسجام بين ما يمكن اعتباره عدلاً والحياة القائمة فعلياً 
الآن . 
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الاجتماع الإحيائي: 
Sociobiologie / Sociobiology‏ 


0 تصف عبارةٌ علم الاجتماع الإحيائي نشاطاً قديياً » لكنها كفرع 
علمي متكون يكن إرجاعها إلى ظهور كتاب ويلسون عام ۱۹۷١‏ » 
بعنوان : «5لوعط)ملاو Sociobiology; a new‏ . ومها يكن الأمر › فان 
العلوم الاجتماعية لم تعاينها وتجادل فيها إلا مع كتاب ويلسون هذا « علم 
الاجتماع الاحيائي : توليف جديد » . 


أما موضوعه » حسب أتباعه » sS‏ 
المؤ سسات الاجتماعية انطلاقاً من مقومات النظرية الحديثة للتطور . 
أنشأها داروين ۰ وكما تبلورت في الداروينية الجديدة المعاصرة » 0 
ل كم م و اوم 
على التوليدية 6 1۸8 الحديثة التي رجح تأسيشها او ی 
أعمال منديل Mendel‏ والتي شهدت تجدداً كبيراً بفضل ظط 0 
الا حیاء امبائي 


1( الان الرئيس لبحوث علم الاجتماع الإحيائي هر الم 
الحيواني . فويلسن نفسه متخصص بالحشرات الاجتماعيّة 9 إلا آن عددا 
معيناً من 16 الإحياء 0 0 بأن الإحياء ا يمكنه 


وهذا الادّعاء هو الذي حول هذا العلم إلى موضوع سجال فكروي 
( ايديولوجي ) . 


2 المسألة العامة التي تشغل علم الاجتماع الحيواني ( الإحيائي ) هي 


135 


تفسيرٌ المسالك العنفيّة وتنوعها . فتلاحظ لدى معظم الفصائل الحيوانية 
ظواهر عدوانية متصاعدة يمكنها أن تصل إلى حد المعركة المميتة » كما 
تلاحظ ظواهر عدوانية مضبوطة تنتهي بانسحاب الغلوب . وعلى سبيل 
تال تاک ان هوق انارو مت امد رة ااب ن ان 
مسالك الافراد عندما تتميّر ببعض التور ع في الأفاط العدوانية الختلفة 
تؤدي إلى قیام « استراتيجية مستقرة من وجهة التطور » . 


3 يستعير علماء ء الاجتماع الإإحيائي من الداروينية الحديدة ترسيمة 
« الاصطفاء الفردي الطبيعي » ویفشرون بواسطتها لسار 
الجنسين في العام الحيواني . 


4) أما علم الاجتماع الإحيائي « البشري » فهو جهدٌ يرمي إلى 
تطبيق الأسس والناهج الارتقائيّة الحيوانية على تحليل ظواهر معينة في 
اللکوت الانساني . ومردٌ هذا التوسع اقتناع بعض علماء ء الاجتماع 
الاحیائی بان بعض السالك ؛ ولاسیا مسالك الانجاب » تدخل في نطاق 
التأثير التناسلي الذي ينتج شکله عن النخب والاصطفاء 2 وبالطبع تتدخحل 
الثقافة لتعينٌ الاشكال الخاصة بالظاهرة الانسانية وفقاً للمساقات . وفي 
بعض الأحيان تتخطی طموحات علاء ال الاحيائي مستوى تفسيرٍ 
مسالك الانجاب وتجديد النسل » وتقودهم إلى میدان الاناسة . 


5) يعود نجاح هذا العلم ورواجه حالياً إلى العوامل التالية : أ) 
القيمة التأويلية الخاصة بنظرية التطور الداروينية الجديدة التی یعتمدها ؛ 
ب ) ما یتضمنه من مفاتن وتبسیطات عندما يؤخذ هذا العلم التفسيري 
كنظريّة عامة + ج ) الصاعب النظريّة والتطبيقيّة التي تعترضه في 
الجال التجريبي » الأمر الذي يجعله جدیدا على الصعید التنظيري ؛ د) 
قدرته كعلم جديد على إضفاء حد أدنى من العقولية على مسارات تاريخية 
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ما زالت غامضة ؛ ه ) لانه یسترجع الصورة الكلاسيكية للعالم الذهبي 
الفضل . 

إن حالة علم الاجتماع الاحيائي تقدّم مثالا جدیداً على مقترح 
أساسي ف علم العلوم وفي علم اجتماع المعرفة 3 نعني معاودة فتح الحدود 
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علم اجتماع العنف : Sociologie‏ 


de la Violence 


45 


؟فئعلاام-١‎ 


يندرج العنف . وهو الايذاءٌ باليد أو باللسان . بالفعل أو بالكلمة . 
في الحقل التصادمي مع الآخر . إنه بالدرجة الأولى حالة تدرس بذاتها , 
ولكن ليس مستقلة عن موجباتها ومبرراتها ومساراتها التاريخية. وهو 
بالدرجة الثانية حالة مركبة من حيث ظهورها وإداؤ ها وترابطاتها » حالة 
ذاتية ها موضوعها ( الأنا في مواجهة الاخر) . حالة وضعيّة لا تقبل 
الانخفاض ولا التبسيط السطحي . وهو بالدرجة الثالثة یتسم بسمة الاداء 
ارد أو الأداء الحماعي > الأداء الم سس على 5 فعل أو على مبادهة . 
المؤسّس على انسياق أو على اختيار . وهو في كل حال تجربة نفسية - 
اجتماعية من تجارب إيذاء الآخر » ولكنها تجربة لا تتفصل عن تغيّرات 
الجتمع وثقافته السياسية . ولا تتباهی حصراً باضطرابات الجماعية 
والثورات ( اليسارية واليمينية على حد سواء ) والحروب المحلية » 0 
أو الدولية . 

إن العنف سلو إيذائى قوامه إنكار الآخر كقيمة ممائلة للانا أو 
للنحن ا کقيمة تستحق الحياة والاحترام » ومرتکژه استبعاد الآخر عن 
حلبة التغالب إما بخفضه إلى تابع » واما بنفيه خارج الساحة ( إخراجه 
من اللعبة ) وإما بتصفيته معنويا أو جسدیا . إذن معنى العنف الأساسي 
هو عدم الاعتراف بالأخر » رفضه وتويك إلى الشيء « المناسب » للحاجة 
العنفية . إذا جاز الکلام . عدم الاعتراف لا يعني عدم العرفة ‏ بل يعني 
معرفة معينة , «مقالة » : هنا الفاعل العنفي يراقبٌ القابل . یصوره 
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ویتصوره بالطريقة المناسبة لرسم صورته ( الضحية ) وللتحكم 
بصيرورته . إن معرفة الفاعل للقابل تتم في سياق اللعبة العنفية اما 
مباشرة ( الفرد في مواجهة الآخر كا هو الآخرين كا هم ) وإما مداورة 
من خلال صورة مفهومية عن الآخر ( صورة سياسية . دينية » عنصريّة 
الخ ) . معظمٌ حالات العنف تبنى على معرفة تجريدية » على موروث 
ذهني جاهز » قوالب مصممة عن الآخرين : الوثنُ الذهني . بكل أوالياته 
ومفاعلات ارتباطه . يحل أو يقترن بالوئن المادي . الآخرٌيوضَمُ في 
القالب المجهّز » على منوال قاطع الطرق الأسطوري » بروكرست » الذي 
كان يخطفٌ « الآخر » من قارعة الطریق(*) » ويضعه فوق سرير ( رمز 
تلقالب الجاهز ) . فإذا كان الخطوف أطول من سريره ضغطه حتی 
يتناسب مع طوله » وإذا كان أقصر منه مطه ليناسبه ‏ وفي الحالين » 
الخطوف ضحية مزدوجة : ضحية خيار الفاعل العنفي ( الخيار الواعي أ 
اللاواعي ) ۰ وضحية أدواته الجاهزة . 


كذلك فإن العنف سلوك متبادل يبدأه الفاعل ويواجهه القابل . 
مواجهة القابل للحدث العنفي تستلزم مقاومته . فتعني استثناف العنف 
ادا بعنف مختلف » وتعني انطلاق مسار العنف والعنف المقابل . 
بروكرست يقطع الطريق ويخطف , يعذب ويقتل . . الخ » وهو بذلك 
يستشير حالة أو دورة عنفية في مجتمعه : يرد عليه عنف السلطة أو عنف 
المجتمع الأمبي » عنف (الحق التعتبام » أو « العنف اشاص » . 
و الفاعل العنفي . ليس أحداً مُطلقاً يصنع الضحاياء وهذه ٠‏ 
تقبل ما يصنع إلى النهاية أو اللانهاية . كل فعل عنفي يستثيرٌ مضاداته 
العنفيّة . 58 يغدو بالامكان البحث في سوسيولوجيا العنف ؛ أو وضع 
العنف في أفق البحث الاجتماعي - التاريخي . إن الاجتماع البشري 
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التاريخي » وما رافقه أو سبقه من تصورات غيبية لمجتمع ملائكي 
( فردوسي ) وشيطاني » ينتج العنف لأن قوام الاجتماع التناقض › 
التغالب حتى التوازن والتسالم الآني . لقد انشغل أسلافنا المثقفون » من 
أسطوريين وفلاسفة وأخلاقيين وعلاء » بالسؤال عن علة العنف » « لاذا 
العنف ؟ » » وأوجدوا له المسوغات والمفاهيم التي تستحق الدراسة 
النقدية ؛ إلا أن ما يعنينا هنا هو الغوص في العنف كإشكالية ینتجها 
الجتمع والبحث في « كيفية العنف » . وبصرف النظر عما إذا كان الفعل 
العنفي خيراً ام شرا رلان کل فعل هو خی وشر في آن . خير في نظر 
الفاعل وشر في نظر القابل ) > وعما إذا كان طبيعياً أم اصطناعيا . مفيدا 
آم عضرا ما منا التوضيح بان العنف فعل إرادة تستقوي به الذات لقهر 
الآخر » ويلتجىء إليها الآخر لدحر الفاعل ( في هذه الحالة نجد فاعلين 
للعنف التبادل ) » فیولد نوع من التوازن العنفي ( الاحتلال ومقاومته 
مثلا) . إذن العف واقعة اجتماعية » تاريخيّة » ینتجها الفاعل الفردي 
( المتسلّط الأنوي 188001866 ) مثلا ینتجها الفاعل الجمعي ( التسلط 
ا جمعي Le Com munaucrate‏ ) في سياق التصارع 2 الامتلاك 
الأنوي أو الجمعي للآخرين » وني غياب أي انتظام علائقي من النوع 
الديمقراطي أو المساواتي العضوي . 
الانقسام الاجتماعي : مولّدُ استيهام العنف 

حين سال كيف يتولّد العنف لا بد أن نكون موهلین للنظر في الحقل 
العنفي . في المكان الذي ينتجه . فبدلاً من السؤال التقليدي « ناذا 
العنف » الجرد عن التاریخ الاجتماعي ۰ عن قوضعه وتطوره » يستحق 
سوالنا عن « كيف العنف » أن نتخلى عن الات كثيرة لم تعد صاحة للنظر 
العلمي العاصر . إنها بالطبع آلات مفهوميّة » مثل « الزمان » ۰ ذلك 
التوهم المجرّد لتاريخ غير متعين . ليس هناك تاريخ « رياضي » جرد 
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ا الذي تندرج الظاهرة العنفية في سياقه . وبقدر ما یلغی 
التاريخ المتعين یلغی الجتمع وتتحول مسألة « العنف » المطروحة بصيغة 
لذا » مسألة لفظية لا تتصل بإشكالية معاشة » وتنخفض غالبا إلى قالب 
الثنائية ( الرفوضة كمفهوم غير جدلي ) ليصبح الباحث مطالباً على طريقة 
« روزفلت » بأن يكون « مع » الجريمة أو « ضدها» › بين المطلوب منه أن 
بحدّد ما هى الجريمة . باختصار أن المراد في بحثنا هو أن نعرف ما هو 
المجتمع الذي یود العنف.. أو بتعبير آخر ما هو العنف الاجتماعي » 
ماذا يولده وماذا يعاكسه ويواجهه ويقاومه حتى التوازن ؟ 


في مجتمع تاريخي كالمجتمع اللبناني تكثر حالات العنف الفردي 
وا جمعي ۰ وتف التفسيراتٌ العلمية الاجتماعيّة ها . لماذا هذا القصور 
عن تناول الواقع الباشر لاشكاليّة العنف ؟ إنه أكثر من قصور ومن 
تقصير . ل ل فكلا 
استخدمنا الات بحثية وأدوات مفهومية فاسسدة ( مثل المصادرات 
والابتسارات والتركيبات الفكرانية المستعلية الخ ) لا نفشل فقط في 
تشخيص الاشكالية » بل نتنع علمياً عن معالجتها تماماً كا يقولٌ المثل 
الشعبي اللبناني ( مثل الكي عالجلال ) » ونحكي عن الشيء ولا نحكي 
عنه في آن , نحكي عن التصور ولا نحكي عن الشيء بعينه . إذن 
المشكلة المنهجية في هذا المستوى الاستقصائي هي مشكلة القراءة العينية : 

ماذا نقرأ تاريخاً منفصماً عن مجريات ا > أم نقرأ وقائع لا يحتويها 
التاريخ الرسمي « المؤدلج ( أي المصنع لخدمة أيديولوجيا معينة ؟ إن عام 
الاجتماع حين يرغب في درس الحالات العنفية في لبنان عليه أن يقرأ 
الوقائع وما حیط ها وما يتصل بظروفها ومكوّناتها » وهذا يعني أنه لا 
يلك الحق في أن يقرأ خارج التاریخ الاجتماعي > وأن يسمى ذلك 2 
عنوة » قراءة سوسيولوجية لظاهرة العنف . 
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يمتاز البناء الاجتماعي التاريخي في لبنان بمميزه التشاقضي 
والانضيافي » ولكن محموله المعرفي ر ابو درات خطابين فكرويين 
رئيسيين : خطاب يرمي إلى توحيد التنوع أو وحدانية التنوع » وخطاب 
يرمي إلى إنماء تنوع ا التوحد وألحياناً ای له حتى العنف . هذان 
الخطابان العرفیّان توافقا وتطورا في سباق تة تاره وة نة ( أقل 
بداوةً من الأولى » لکنها مفتوحة دائياً على البداوة الجبلية ) وشكلا منظومتي 
استقطاب اجتماعي وثقاني وسياسي . تمازج فيه العنف والتسالر » 
وغابت عنها « دبلوماسية العقل + في مراحل الاضطراب الکبری . و 
ما يحرّك التركيبة اللبنانية التناقضية والانضيافية هو الانقسام الاجتماعي . 
إن سلطة الجماعات في لبنان كانت وما تزال موضوعه على مشرحة 
الصراع لان القبيلة المتماهية في ٠‏ مِلّة دينية » تبحث دائ عن أرض 
تكون قاعدة لكيانها أي للأنويّة الجماعيّة , وم لذلك وسائل العنف 
المادي والفكري المتاحة > وهذا ما يجعل القبائل الأخرى 00 أو تتوحد 
في اصطراعها وفي مقاومتها لمشروع التوخد بالأرض › أو التصخر(۱) في 
موه شاه تمس الخو سای ای زر سوریو 
« الاستقلال القومي » . بکلام آخر 3 تصطنم « القبيلة » لنفسها « اقلا ( 
تنزرع فيه » لتحقق هُويّتها التاريخية باختلاف عن القبائل الأخرى - ولكن 
هذه القبائل الأخرى موجودة فوق أرض مشتركة وني ظل نظام مشترك 
( النظام العثماني » نظام المتصرفية » نظام الانتداب الفرنسي . نظام 
الاستقلال 2 وأخيراً حالة الاقتتال ) . إن كل « قبيلة » تبحث » بشكل أو 
باحر » عن وحدتها الداخلية » فتنعزل بذلك عا سواها » وتختلف عنها 
بدلاً من أن تأتلف معها في مشروع بحث عن هويّة مشترك . إن واقع 
الدولة / القبيلة هو الذي ساعد في سياق النظام العصبوي على إنتاج 
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مفهوم الدولة / الطائفة ومحموله العرفي ( الطائفة / الأمة ) . وليس انتقال 
القبيلة من هوية اجتماعية / ثقافية مغلقة إلى آخری منفتحة أو أكثر 
انفتاحاً > من الأمور البسيطة التي يمكن حدوئها بدون العامل السياسي 
الحِده تجمل المويّات التصارعة ضمناً آو صراحة . والمفيد على هذا 
المستوى من استطلاع مشكلة الانقسام الاجتماعي أن نلاحظ أنه اج 
مفهترخ ز العریت » أو « الطاریء » . وهو مفهوم قبي وجبلي » ینسح 
بشکل أقل حدّة على الحياة المدينيّة . فالبنية التناقضية هذا الاجتماع 
البشري متأهبة دوما لمواجهة كل إضافة اجتماعية إليها : « الغريب » يأتي 

من القبائل الأخحرى › يأتي ات من وراء « الحدود » أو من وراء 
« البحار» . 


من الصعب على الذهنية القبلية أن تقبل هذا « الغريب » الموهوم » 
لذلك فهي تتعامل معه إما باستيعابه واحتوائه بحيث يتماهى مع القبيلة 
ذاتها ( يتزوّج منها . يندرج في اقتصادها المغلق » ينضاف ال منظومتها 
الاعتقادية . الخ) »> وإما بطرده عنفيًا » باستبعاده . في هذه اللعبة 
( الاحتواء / الاستبعاد ) تلعب البنية الانقسامية دورا مرکزیا في توليد 
ا العنفي . فهل العنف محرد وهم تنتجه الذاكرة الجماعية للقبيلة 
أم أنه واقعة اجتماعيّة تنتجه أيضاً المرجعية الاجتماعية / الثقافية للقبيلة ؟ 

E‏ لبوك و «لبنان حبه أو غادره »۰ « لبنان داش 
على حق » ۰ « لبان واحد لا لبنانان أو لبنانات » الخ . هذه عيّنة من 
شعارات التماهى التى تعبّر عن ذاكرتين : ذاكرة القبيلة النقسمة عن 
سواها وذاکرة الجتمع المتعدّد القبائل » المتردد بين الانقسام والتوخد . 
إن القبيلة حين تسترجع ماضیها تجدّد أواليات وشعارات العنف التي 
جعلتها قبيلة تشكر خالقها أو زعيمها الذي جعلها تتميّّزء تختلف عن 
سواها ؛ وني الشعور بالاختلاف مفارقة » وجهة نظر» صورة هُوية 
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كامنة . التمايز المطلق . حتى الاغتراب أو التغرب عن الآخرين ( حينم 
ای ا ميا ا ل 
أحد المصادر المنتجة للموقف العنفي > للهوية « العنفوانية » . والواقع 
كل ایز بين فرد وفرد » قبيلة وقبيلة > أمة وأمة الخ e‏ 
من الوجهة الانتروبولوجية اليسو كلهم نشيرا » بملابس فكروية واعتقادية 
ختلفة ؟ آلیسوا كلهم عيال الله . إذا كان موقع اختلافهم وتمايزهم في الله 
أو على الله ؟ هنا تلعب الایا التومّم . دورا نادرأ في تأسيس ذهنية 
الاغتراب عن الآخر. الذهنية القبليّة المعروفة لدى شعوب كثيرة »› 
والمؤسسة لذهنية القوميّات « المطلقة » . إن القبلي الطائفي . ثم القبلٍ 
الوطني . حتى القبلي القومي أو الامي » يبحت في كل الحالات عن خرج 
لازقه الاغترابي » العنفواني : يكون أخاً مشاركاً سواه أو يكون خصت| لا 
یعترف بسواه » حتی لا يتفاعنل معه » مشكلة الانقسام القبلي في 
« الجتمعات » تستمد خصوصیتها من التعارض مع الآخر : القبيلة 
تتمذهب دينياً ( الانتیاء الديني عادل في هذه الحالة . الهوية الثقافية » 
الثقافة تعادل الانتماء الزمني للتاريخ ) . ترسم لنفسها « شرنقة » أو 
« مضيقاً » طائفياً . في هذه الشرنقة أو هذا الضیق تنتج الطائفة ثقافة 
عنفية » ثقافة الاختلاف والتمايز والتعارض مع الآخرين . ومکذا ۱۷ 
قبيلة تتشرنق في ۱۷ « منظومة » ذهنية . إن لم نقل معرفيّة » وتنتج في زمن 
ضیق » في « مضيق جغراسي » ما نسميه « ثقافة » وما هو في الحقيقة 
مشروع « ثقافة » ۰ مشروع » چ ثقافي »  501]0۲6‏ وتتجاوز إلى 
تسوت و جضاره . ولکن البقاء في الشرنقة ممتنع . وکلیا حرج القبلي 
لشرنق من مضيق طائفته إلى « رحابة » الطوائف الأخرى محلياً » آو 
الشعوب الأخرى . عربياً وعالياً . اكتشف على الفور محدودية ونسبة 
« ثقافته » و« حضارته » . الآخرون هم أيضاً ثقافاتهم . حضاراتهم » 
تواريخهم . فكيف السبیل إلى التعامل معهم ؟ مرة أخرى يكون الخيار بين 
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استيهام العنف واستلهام اللاعنف . القبلي يواصل انغلاقه أو يمخرج منه . 
الخروج في نظره ضعف » البقاء فيه مصدر قوة . القراءة السوسيولوجية 
النقدية هذه الظاهرة تقول : «قوة القبيلة في أن تظل قبيلة » . وهذا 
الوقف الجمودي . تحجيرٌ الأفراد في المجمّع القبلي لا یر بدون إضعاف 
القبيلة منظورا إليها من زاوية التطور التاريخي : أن تبقى قبيلة أو مجمّع 
قبائل » ويبلغ سواك مبلغ الأمة / الدولة » والأمة الکبری » هذا ضعف 
لك أم قوة ؟ 

إن القراءة العامة لوضع لبنان الراهن تدحض الخطابة القبلية . وتبين 
أن لبنان بكل فئاته مستضعف » مستباح . محتل ۰ فأين هي حدود هذه 
اللعبة الاعتقادية ؟ إنها معرفيا حدود لفظية ( قوة الضعف / ضعف 
القوة ) . لا تعبر الا عن ذهتيّة سحريّة » التباسيّة » يملكها العجز 
المادي / التقني » فتعوض عنه بما تسمیه «قوة » الأرواح أو القوة 
الأرواحيّة المظنون أنها منشورة في كل القبائل . أن يكون لكل قبيلة 
« آرواحیتها » معناه أن يكون لكل منها وثنها وقیصرها اللذان يُغرّبانها » 
من داخلها . عا سواها . ومعناه أن الخطاب السياسى القبل هو جرد 
خطاب اسطوري بتحاشی افبوط من الخيلة والذاكرة إلى الواقعة الممناشة 
والأرض الاجتماعية الشتركة . إذن انقسام الاجتماع اللبناني هو قبلي » 
بلباس آرواحي ؛ الطائفي لا يعني أكثر من آرواحي . وهو المولَدُ الأؤل 
لذهنية السلوك التغربي تجاه الذات والغیر ‏ والعیق لولادة تاريخ مشترك ‏ 
لولادة هوية مشتركة » لولادة مواطنية مختلفة عن « مواطنية » القبائل . 
وللانقسام التاريخي عوارضه وارتهاناته وحلوله » وهذا نلاحظ أن اللبنانیین 
على اختلاف مضائقهم القبلية وشرانقهم الطائفيّة . واجهوا هذه المشكلة 
بسلبياتها وإيجابياتها » تارة بالقفز فوق عمق المشكلة ( أسلوب التكاذب 
المشترك  )‏ وتارة بالالتجاء إلى الغريب البراني للتهرب من « هذا الغريب 
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الداخلي » » وللاحتماء بالنفوذ الخارجي ( عربي أو غير عري ) › 
والاستقواء به على الراهن المعاش ( أسلوب التعوذ بالغريب الخارجي من 
شر الغريب المحلي . وأسلوب تحويل استقلال القبيلة إلى استقلال عن 
اناري وخا ادر ر هق ا )عطاقت 
المحليّة و« مضاربها » الكيانية ) . فكيف يمكننا أن نقرأ إشكالية الظواهر 
المتناقضة » المتضايقة والمتعايشة ؟ 


۳ الثبذ والتدامج 


مس المع الان فريذا من هر حيبت تركيلنة 
والطوائف . ولکنْ ما يميزه عا سواه » في محيطه العربي علن الأقل » 
أن ا الاجتماعية حافظت من الداخل » وأكثر من سواهاء 0 
انغلاقيتها أو مسارها الانغلاقي » فحدّث بذلك من إمكانات التفاعل 
والتعايش . وكلها كانت تنضافٌ إلى لبنان قبيلة أو مشروع طائفة جديدة » 
كانت تنخرط في لعبة الانقسام ومحاور الاستقطاب الرئيس . وما يلاحظ 

أنه لم تتکون في لبنان » على اختلاف مراحله التاريخية » مرجعية جامعة 
إلكل قبائله إلا في عهد الامارة المعنية المسكونة ب ١‏ ذئاب السياسة ». 
ولكن مع غياب هذه المرجعية المحلية » عاد الانقسام الاستقطابي . إن 
لعبة العنف التي شهدها لبنان منذ تسع سنوات تقریبا ما تزال تمارس على 
أساس الاختلاف المرجعي . وتقود القبيلة أو الطائفة لعبة الانقسام 
المرجعي هذاء وتجر وراءها الفاقدين مرجعيتهم . والواقع التاريخي 
يرشدنا إلى أن الطائفة الدينية . ثم السياسة الاقطاعية لم تتردّد منذ 
۰ في قيادة الانقسام الداخلي » مشْدّدة على أن نبذ القبائل الأخرى هو 
الأساس المرجعى لجعلها تحافظ على تدامجها وهويتها الثقافية » وهكذا» 
من نبذ التاريخ إلى نبذ الثقافة يتواصل أسلوب اللاإندماج » وهو بطبيعته 
أسلوبٌ عنفي . قائم على الاختلاف عن الغير » اختلاف مع الغير حتى 
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التقاتل » وهذا ما جعل البعض يصور اللبنانیین بأنهم « شعوب » أو قبائل 
متقاتلة » وجعل جبران خليل جبران eT‏ القرن العشرين بأہم 
یی « جزر ومستعمرات ۲۳۱ . وجاء شعار « متنافیان لا یشکلان أمة » 
ختصرا مفیدا لحالة الانقسام الفعلي التي كان الناف ون الحلیون 

( الختلفون من تحت » التفقون من فوق ) یتلاعبون بها ء بالتشاور 
والتشارك مع النافذین العثمانيين وغير العثمانیین . فهل هذه القبائل 
ا ة تشكل فعلا « متنافيين » لا سبیل لبقائهیا سوی التنابذ ؟ 
إن تر الغاء دايج بين القبائل » المرفوعة خط إلى شعوب أو مشاريع 
قومیات . أو حتی قومیّات ملفقة 5 ۳ » هو بذاته 
موقف عنفي . بين سياسة النبذ وسياسة الدمج أو التعايش بالتفاعل 
والتسالم » > كان خخطابا الوحدانية والانقساميّة يتصارعان في بلاد ينخرها 
الأفيونٌ الأسطوري كالسوس . وكانت الميثولوجيّات 1 التي تقف وراء 
القبائل » لتحوشا طوائف ومشاريع « ات » تعلنٌ « المحبّة » وتمارس 
« العنفوان » على الآخحر » هذا الغريب القريب . وليس من عجائب 
الأمور » مثلاً » أن يصوّر كمال الصليبي" تاريخ هذا البلد وكأنه تاريخ 
قبائل متنابذة ومتحاربة ( متنافية ) » ثم يسارع هذا الفقيه القبلي أو ذاك 
للبحث عن تاريخه الخاص7؟2. بعدما تم الاتفاق الضمني على عدم إنتاج 
خطاب تاريخي موضوعي ۰ وضعي وعلمي . بتعدی إشكالية القبائل 


(۲) خلیل أحمد خلیل : العرفة الاجتماعية في أدب جبران » دار ابن خلدون » بیروت 


اموا . 
(۳) كمال الصليبي : تاريخ لبنان الحديث , دار النهار للنشر » بيروت ۰ ۱۹۷۸ 
(۶) علي الزين : للبحث عن تارخنا . أي تاريخ ب بعض الشيعة » وأيضاً سامي مكارم 


وأبو صالح ۰ التاریخ الاجتماعي والسياسي للموحدین الدروز اشا تاريخ 
الموارنة » وتاریخ السنة . وتاریخ كل طائفة على حدة . فأين هو تاريخ لبنان ؟ 
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ذاتها » إلى تاريخ كل المساهمين . نبذاً ودمجاً » في تكوين هذا التاریخ 
المشترك . 

لقد جرت حتى الآن قراءة التاريخ السياسي للبنان الحديث والمعاصر 
من زاوية ظواهره المتناقضة للا » ومن زاوية التاريخ الرسمي للقبائل 
الغالبة . فمقابل السؤال « من يصنع الرئيس )0 في لبنان » ينطرح 
سؤال أسبق : أية ا ونظامه ورئاساته . وحتى لا 
يكتشف اللبنانيون » بكل بساطة » أن الجنرال غورو اصطنع لقبائلهم 
نظام « لبنان الكبير » في إعلان أول أيلول ( سبتمبر ) ۰۱۹۲۰ وحتى لا 
يكتشفوا أن رؤ ساءهم المحصورين في نطاق القبائل تصنعهم مرجعية 
الانقسام الأجنبي في لبنان » يُصار إلى استرجاع الذاكرة العنفية » منذ ستة 
آلاف سنة ( مع العلم أ ن أغلب القبائل الراهنة لا تعود إحداها إلى أكثر 

من ألف سنة ) » وتنمى « عنصرية » الأبجدية المفتقدة لمواجهة الأبجدية 
العربية الحيّة کےا تنم عنصريّة الحضارة والبداوة » الشجرة 
والصحراء › ویسقط ذلك كله على اسلامٍ يتسامح ومسيحية ة غربية تخطتها 
الحضارة الصناعية منذ أمد بعید . ويبقى السؤ ال الاهم : أين هو التاريخ 
اا طذه الظواهر المتعايشة إن سلا وان حربا ۰ اد طوعا وان 
کزما ؟ وأين هي الدولة / الأمة التي تقدّم نفسها مصهراً هذه الظواهر › 
لا محرضا دائباً على نفيها وتنافيها لإحكام سيطرة ة المرجعية الخارجية على كل 
مشروع مرجعية محلية » واستطراداً عربية ؟ 

إن وجود القبائل / الطوائف ليس مشكلة بذاته » والتنافي هو 
افتراض عُنفي تم نتاجه في سياق الانتداب الفرنسي تلبية لحاجة العياذ 
المحلي بالخارج » وتلبية لحاجة المحافظة على الانتداب ذاته . نستعرض 


(ه) الیاس االديري ۰ من يصنع الرئيس 3 دار النهار للنشر » بيروت ۰ ۱۹۸۰ . 
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اللتدليل نموذجين ( بيروتي وجبلي ) يدلآن على الذهنية « اللبنانية » المقابلة 
EE‏ ا بمنفاخ الغرور 
تاه لبناناً كبيراً وماهوبالكبيرولا الط( 
فصت یاف ٠:‏ حي قیال شتا انم 
وشعب يدوس الاستقلال حتى حافظ ع علد) 


۲ - نموذج بيروي : 
استقلال العالٌ العا"ل نعمةماكانتع البال 
نان لكين سوسط: الیل ا ف ا 

هذان النموذجان لا يعبران فقط عن « حالة شعرية » عابرة » بل 
يعبّران أيضاً عن مخزون الذاكرة العنفية في لبنان : الشعور بالوطن 
القند a‏ تس هو نض لجرو عي عاتم متروع 
لبنان ملجأ » مرقد عنزة ) » ( مقابل مشروع لبنان وطن » لا مكسر 
عصا) » وصورة الشعب الغريزية. المنقسم بين «الحلال» 
وه الاستقلال» هي صورة بشعة » ولکتبا تأي أيضاً من وعي أو من لا 
وعى الذاكرة الحماعية للقبائل المنقسمة . وأخيراً التصور البيروتي الخامض 
3 الاستقلال نعمة ما كانت ع البال » يضعنا في مواجهة هذا الماضي 
التنابذي والقهري الطويل الذي جعل اللبناني يعاني من « عقدة 


(۲) موسى الزين شرارة » بنت جبيل . 
(۷) أديب حدّاد » جبل لبنان . 


. عمر الزعني » بیروت‎ (A) 
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الاحتلال » كا يعاني من نعمة الاستقلال  »‏ وهذه حالة ذهنية انفصامية 
تحتاج إلى دراسة خاصة . ولكن أن یتصوّر « عمر الزعني » أن الحل 
والربط هما بيد « العتال » » الذي تصنعه مرجعيّة غير بلدية » وغير محلية » 
إنما هو إرهاص نموذجي بمأزم الاستيهام العنفي الذي يخالج الوعي 
اللاوعى لدى عامة اللبنانيين » يضاف إلى ذلك شعورٌ بالانسحاق » 
لا خاط القع ال م ر اتا“ 
پاستاو مكدو كيد وات يسك 

ياويل سمكات الصغار من السکبار ٩)‏ 


كيف تعيش الأسماك في بحر من التنابذ والتاكل والتقاتل حتى آلوت ؟ 
؛ - استقطاباتٌ العنف 


في المبدأ العام » تقدّم الدولة » كل دولة » نفسها كمركز استقطاب 
وحيد لممارسة « العنف » القانوني في المجتمع . عنف الدولة له شرعيته أي 
قانونيته القائمة بدورها على النص والاجماع » لكن عنف « اللادولة » » 
تحديدا عنف زعماء القبائل من خلال أدواتهم ( ازلام » قبضايات » 
سماسرة » مهربون » مرتشون » زعران » عرمط » ميليشيات الخ ) ۰ له 
« مشروعيته ) القائمة على «حق القبيلة » . « حق زعيم القبيلة » في 
المعارضة والاحتجاج والمطالبة . وهكذا . في سياق الاختلاف على 
وحدانية الدولة كمحتكر وحيد للعنف الشرعي > يجري إنتاج 
« خصوصيات عنفية » تمائل خصوصيات الانقسام الاجتماعي ذاته . ولا 
غرابة إذا ف أن تؤدي الثقافة الفرعية إلى إنتاج « عنف فرعي » « حرب 
فرعية » ٩۷۵6۲۲6‏ في مجتمع تحكمه أواليات القوة وبنی القهر المتبادل 
(9) خليل أحمد خليل . الشعر الشعبي اللبناني » دار الطليعة . بيروت ۱۹۷۵ . 
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( العنف في الأعراس والماتم . العنف في الاتتخابات ۰ العنف في 
الطرقات » العنف في المدارس الخ ) . وفي كل محاولة قراءة سوسيولوجية 
لاستقطابات العنف في المجتمعات اللبنانية » لا بد من التوقف عند أوالية 
الاستقطاب 0125158105م عل عصعنصهع6 1e‏ النبذي أو الديجي السائد 

ق الانضامية . ما بلفتنا ی هذه القراة ازدواجية القطات العنفي 
الذي ينطلق من الانقسام الفكروي إلى التوحد الوطني > ليرتدي طابع 
الخطاب السياسي المزدوج ( الخاص / العام ) معاً . هذه الازدواجية 
تسمح باستقطاب العنف في مسارين أساسيين : مسبار الدولة ومسار 
اللادولة . 


أ) العنفٌ والرعامة : 


إن الزعامة الانقسامية » زعامة الاقطاعة الشرقيّة » تقوم في ما تقوم 
ل ا لي ل ل 
حزبية ؛ وتتکرس زعامته بالقوة » وتستمر آو تزول بالقوة . آدوات القوة 
تنبت في التركيبة الاجتماعية الحدودة في نطاق الاقطاعة . فیکون 
الاستقطاب العنفي داخلياً . ويكون القمع المارس داخلياً . ولكنْ » 
حينم تنتقل أدوات القوة إلى خارج نطاقها الاقطاعي تبدأ « الحروب 
الأهلية الصغرى » . وفي هذا المجال » يمكننا التفريقٌ بين الاستزلام 
الريفي وقبضایات الدن حیث تقترن السمسرة التجارية بالسمسرة 
السياسيّة . ولكن الجامع الشترلك بين أدوات العنف هذه هو آنها غالباً ما 
تستقوي بالدولة إذ أن وصول زعماء هذه الأدوات إلى السلطة معناه نقل 
العنف الخاص إلى قطب العنف العام . هكذا يتحول شيء من العنف 
الشعبي إلى « عنف رسمي » . وفي حال عدم وصول هؤلاء الزعماء أو 
بعضهم إلى مراكز الدولة يتحول نشاطهم العنفي ضد الدولة » فيتبلور 
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العنف الخاص كعنف مضاد لعنف الدولة » وترتدي المعارضة رداء العنف 
الأهلي في مواجهة العنف الرسمي . 

إن زعامة العنف هذه تكتسب مع الوقت . أو من خلال الاشتراك في 
السلطة » حصانة رسمية ( النائب . الوزير » رئيس الحكومة » رئيس 
الجلس . رئيس الدولة ) وتبدو بذلك كأنها « مشاریع دول » داخل الدولة 
التي تستمد « ضعفها » من قوة زعمائها المنقسمين حوفهاء والمؤتلفين حين 
يأتلفون لاستخدام أدواتها وأدواتهم العنفية في آن . 


ب ) العنف المؤسسي : 


إن العنف المؤسس على هذا النحو في التركيبة الاجساعية شق 
بدوره إلى بنى الجتمع والدولة : في بنی الجتمع يرتدي طابع الم سسات 
الحزبية والجمعيات السياسية وخلاف ذلك › وفي بنى الدولة یتسم بسمة 
الوظف / الزلمة » الزدوج التبعية : زلةالزعيم , زلمة الدولة . فكل 
موظف مهم في المؤسسة العسكرية أو المدنية » مها بلغت استقلاليته 
ورغبته في توحيد هويته السياسية ( وحدة ولائه للدولة ) سيجد نفسه 
«محسوباً» على زعيم » على طائفة . عائلة . حزبية الخ . المحسوبية هي 
أيضا حالة عنفية لأنها قائمة على مظهر قوة ( التماهي بقوة خارج الدولة » 
قوة الانتساب من داخخل المؤسسة إلى ما هو خارجها » وما يفترض أنه 
أقوى منها ) . في المؤسسة ینتظم عنف الزلة / المحسوب على قوة عنفية 
داخل الدولة وخارجها معا . هكذا يتضاعف العنف في السلوك 
الوظيفي . ويظهر انقسام داخل المؤسسات الخاصة والعامة قوامه فثتان 
اجتماعيتان : الفئة المحسوية وهي الغالبة / القاهرة . والفئة غير المحسوبة 
وهي المغلوبة / المقهورة للأولى . الغالبة بدورها والقاهرة للمواطنین 
الآخرين خارج المؤسسة . وغير المحسوبين « على أحد» . إن شعور 
الأكثرية بكونا «غير محسوبة على أحد » ينمي لدیها الحاجة إلى 
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« الاستقطاب المحسوب 4 ۰ مثل هذه احاجة غير طبيعي > لوكانت 
التركيبة الاجتماعية والژسسية طبيعية أي وحدانية غير منقسمة . وعليه 
فإن ما هو غير طبيعي وغير ضروري يكتسب ضمن أواليات العنف 
والاستقطابات المحسوبة صفة الطبيعة والضرورة . فيتقابل السلوك 
المحسوبي مع السلوك الوصولی. الاستنسايي أو الانتهازي . 


إن ظواهر المحسوبية والوصولية تفرز بدورها بناها وأنظمتها الخاصة 
بها : مثلاً لا يتمكن معظم المواطنين من « النجاح » المحسوبي والوصولي 
فيسلكون طريق اللامالاة والصمت والمعارضة الباطنة ۰ وتنمو بشكل 
خاص ف أوساط الشبان المتعلمين دا أغلبية الشعب اللبناني 3 حاجة إلى 
الا نتاء المختلف ( الأحزاب مثلا ) ظناً منهم أن هناك أخرابا ضمن هذه 
التركيبة الانقسامية يمكنها أن تکون مختلفة . في هذا السیاق تندرج عمليّة 
التقليدي الزعماء السلفيُون . 
ج ) العنف والدولة : 


وخارجها . العنف الداحل يعدو 2 وظيفة 14 العنف خارج الو سسة يعدو 
« سياسة » . 

والمشكلة الكبرى في ما يلي : 

هل يمكن لأية دولة أن تستمر کمرکز وحيد للاستقطاب العنفي » 
وهي تستنبت » أو تترك على هوامشها « نباتات العنف » اللاشرعي ؟ أن 
التجربة أثبتت أن العنف اللاشرعي حینما يقوى يساهم في إلغاء الدولة ‏ 
بدءاً من « احتکارها العنفي » - وصولاً إلى « قرارها السياسي » . وفي هذه 
القراءة السوسيولوجية يبدو مفيداً أن يُنتقد تاريخ الدولة ذاتها ؛ فنلاحظ ما 
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يلي : إن إمارة جبل لبنان حتى مطلع القرن العشرين كانت آشبه ما تكون 
ب «غابة ذئاب » . وذهبت الامارة وبقيت الذئاب . وفي ضوء التجربة 
الانتدابية الفرنسية جرت صياغة « دولة كبيرة » لكنبا تضم فسيفساء 
اجتماعية أو ما يمكننا تسميته بالمجتمع « اللاأهلي » - بمعنى أن الأهل فيه 
غير مؤهلين للوحدة السياسية . للاجماع الأهلي المطلوب للعيش في دولة 
مركزية واحدة . فإذا بالدولة المنتجة على هذا المثال هي « دولة لا 
جمعيّة » » نظراً انا محسوبة » بشكل أو بآخر على بعض الطوائف . 
إحداها دون سواها . إن محسوبية الدولة تعنى تبعيتها من الداخل 
لطائفة » وتعني تبعيتها من الخارج لسياسة هذه الطائفةالخارجية . فحیشا 
تتوجه زعامة الطائفة تنقاد زعامة الدولة . وبقدر ما كان النجاح 0 كبيراً ( 
في فقدان الدولة احتکار العنف الو سسي ۰ كان « كبيراً ( أيضاً شعور 
العنف عند الواطنین « الغرباء » بالنسبة إلى الدولة . 
- العنف والثقافة 

مها يكن الترابط بين الطبيعة ومظاهر العنف . بين طبيعة الانسان 
وقواه العنفيّة » فاننا نلاحظ أن اليد التى تلح الأذى بالذات أو بالغير هی 
نفسها التي تمنع عن فعله » أو قتنع عن آدائه سواء عل صعید الاحتدام 
الفارد (Le psychodrame)‏ أم على صعيد الاحتدام الجامع 16) 
(ciodrameدS‏ . وكذلك الحال بالنسبة إلى اللسان والنفس والعقل › 
الخ : فا هو سر هذه المفارقة ؟ 

من الواضح أن العنف من حيث هو أذى باليد أو باللسان . عنينا من 
حيث هو أذى مادي ومعنوي ( اغتيال الشخص أو اغتيال سمعته مثلا ) » 
إنما يرتكز على مقومات وطاقات ودوافع يمكن تعيينها في تداؤب الطاقة 
العنفية وثقافة العنف . فهذا التداؤب (261816لإ5 18) يساعدنا على 
الانتباه إلى معامل الترابط بين الطبيعة والثقافة في حالة السلوك العنفي . 
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فالانسانٌ القادر على فعل العنف قادرٌ أيضاً على عدم فعله ( اليد التي 
تسرق هي نفسها التي تعطي . واليد التي تقتل هي نفسها التي تفصل 
الخير) . وسلوكه هذا مشروط ليس فقط بالقدرة على الفعل بل متوجه 
وحدود أيضاً بالظروف التي تسمح بالفعل العنفي أو لا تسمح به . 
فالفعل العنفي هو نتاحٌ لحالات من التوتر الفارد أو الجامع + وفي كل فعل 
يتلازم الخير والشر . اللاعنف والعنف . إذا أخذنا بالاعتبار وضع الفاعل 
والقابل » ونسبة الفعل وتفسيره . وحتى لا نخفض السلوك العنفي إلى 
جرد مقولة أو مصادرة فلسفية . نقول إنه ظاهرة اجتماعية » واقعة تجد 
تفسيرها في التاريخ الانساني ذاته . وفي توجه الطاقات النفسانية 
والاجتماعية والاقتصادية » أي طاقات القوة نحو تنازع الوجود وتغالب 
الارادات . وا لا ریب فيه أن الفرد أو الجماعة يكتسبان السلوك 
العنفي / اللاعنفي من خلال الثقافة التي توجه الجتمع » وتحكمه أو لا 
تحكمه من خلال أدوات الضبط العنفي ومعايير السلوك وقيم السياسة . 


إن العنف مظهر تاريخي يندرج في المنجزات « الحضارية » للشعوب ؛ 
وسواء انطلقنا من منطلق الادانة الأخلاقية لهذا المظهر . أم اکتفینا بتحلیله 
وتقويمه وانتقاده . فان المشكلة العنفيّة فلز قائمة ومائلة أمامنا كتراكم 
تاريخي : يشير علماء السلوك العنفي » وبالأخص علاءُ اضروب ( أو 
التنازع والتغالب ) ۳0۱6۳0010865 1es‏ إلى تلازم الاجتماع البشري 
والعنف . وهنا يمكن التشدید على أن علم الاناسة » بوجهیه الثقافي 
والسي‌اسي . يمكنه أن پنصب على درس خسطاب الخف بوصفه 
« معرفة » » وليس فقط بوصفه « حالة مرضية » أو سلوكاً مشيناً . ففي 
ثقافة أي شعب من الشعوب نجد خطاب عنف » خطاب تنازع 
وتغالب » خطاب حرب . ویکننا استجلاء معالم هذا الخطاب العنفواني 
من خلال المسالك التالية : 
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ا ( مسلك التداؤب 


نعنى بالتداؤ ب ٩۷۳6۲۵16‏ 14 حالة توتر الطاقات الأساسية الفاعلة 
o a‏ نایم وال سوه کی 
فالعنف الذي یداب عليه الانسان في جتمعه أو في مجتمع « الغیر » ليس 
جرد نيّة أو قصد شراني : إنه أكثر من ذلك . لنأخذ السلوك احنسی 
مثلاً . حيث تتداءبٌ الطاقة وموضوعها ؛ وبقدر ما تحبط هم النطاقة 
تعنّف في التعبير عن إحباطها . الفاعل يتحول إلى ضحيّة إحباطيّة » وما 
يسمى « السلطة الجنسيّة » تتحول إلى « حالة عنفيّة » جذ فاعلها لنفسه 
مشروع « السياسة العنفيّة » التي يمكنه بواسطته عكس إحباطه على الغير » 
أو الخروج منه إلى حالة مختلفة . هنا یتصور الْحبّط أنه ضحيّة » كبش 
محرقة » وأن عليه التمرد على موضوع إحباطه ب « إحباط الاحباط » . وثما 
لا شك فيه أن شعور الانسان بالعجز أمام الطبيعة الخارجية ( الأرض أو 
الجنس ) ينمّي لديه مشروعاً اعتقادياً ( أيديولوجياً ) یتعین من خلاله 
تصوّره لسلوکه القبل اه عل اعلاء الاحباط ذائه , وهکذا یتبلور لدیه 
مشروع مردي يتركذ « خطاب العنف » على ثلاثة فواعد : الاعتقاد 
الأسطوري » الاعتقاد الدینی ‏ الاعتقاد السیاسی . وبدورها تشکل هذه 
الاعتقادات الثلاثة حالة التداؤب الثقافي » في حال اجتماعها في متحد 
عنفواني » ويجد الباحث نفسه أمام انتروبولوجيا ثقافية - سياسية تستدعي 
نظرة منبجية جديدة إلى مسلك التداؤب ( توحد الطاقات العنفوانية 
والخيارات الأيديولوجية ) . 


ب ) مسلك الانتقام 


استناداً إلى حالة التداؤب العنفى » ینطلق الفاعل من تاريخية 
العنفوان إلى ثقافته وفاعليته . ومع تسديدنا على التلازم التام بين أسباب 
العنف ومسيّباته » لا بد أن نتّه إلى خصوصيّة السلوك الانتقامي في 
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القافة العنيفة . فالْحّط ‏ مي تكن درجات احباطه ‏ سیجد نفسه 
بحاجة إلى اکتشاف أو تصور مسوغ لعنفوانه : ومثل هذا السوغ يجده في 
التاريخ . في التراث » لدی آخرین ؛ لكنه يعبّر عنه » في كل الحالات » 
من خلال ثقافته » من خلال ثقافة ختلفة تکون « هویته الاعتقادية » . هنا 
تبرز آمامنا مظاهرٌ العنف في الخطاب الثقاني نفسه . وتتبلور في مایسمی 
0 الخروج على المألوف »۰ أي على الوروث » وترتدي هذه الظاهر العنفية 
الثقافية رداء « التمرّد / التجدّد » : تكسير اللغة القديمة » تكسير الصورة 
الثقافية للانسان » رفض التراث كمرجعية ثقافية » الحرب منه إلى مرجعية 
أخرى ؛ بكلمة إحباط الثقافة نفسها كجزء من مشروع إحباط اعتقادي 
أوسع . هنا أيضاً يتحول خطاب العنف الثقافي إلى شيء من العدمية 
الاعتقادية ( کل ما يعتقد فيه المحبط هو أنه لا يعتقد في شىء معطى › 
ولكنه يبحث عن تكوين اعتقادية ( ميثولوجيا ) آخری ‏ اعتقادية حاصة 
به » منه وله ) . الفرادة العنفوانية تنعكس إذن على الحامل المعرفي » 
ويطمح صاحبها إلى تقديمها كخطاب ثقاني جماعي . لكن الفرادة 
الثقافية » بقدر ما تتغرب أي بقدر ما تتهرّب من المألوف . تكون مهيأة 
للاحتدام الجمعي / الجماعي ولرفضته امن طرت الجتجع سرصفها 
مشروع « إحباط ثقافي » مضاد للمشروع التعین تاريخياً في ثقافة ا جماعة » 
وإننا لا نجنب الحقيقة حين تفترض أن مثل هذا و التجدید العنفواني » 
بقدر ما يختار سلوکا انتقامی یقع في مأزق « الانتحار الفکراني » أو 
« الفکر انية الانتحازية » : L’intellectualisme suicidaire‏ . 


ونلاحظ ‏ من جهة ثانية . أن سلوك الانتقام على الصعید الثقافي / 
المعرفي » يعيد النتقم ذاته إلى حالة من التداژب الاستغرابي » فیری أن 
طاقاته العنفوانية الكلامية تذهبٌ هدراً 2 بقدر ما تنتج مثالاً أسطورياً 
يرفضه الثال الثقافي الجماعي القائم . في قراءة الخطاب الشعري العربي 
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المخاصرء نجدٌُ عبات كثيرة تدلنا على هذا المسلك الانتقامى 
( التغييري ) . وما يهمنا في هذا السياق هو التوقّف عند دلالة السلوك 
العنفواني في الثقافة العربية المعاصرة : فنلاحظ وجود دلالتين رئيستين ؛ 
أولاهما تنطلق من مماهاة الكلام والفعل . القول والشيء + وثانیتها اغتيال 
الشيء بواسطة الكلمة ( اغتيال الشخص انطلاقا من اغتيال سمعته › 
صفاته » معاييره » قيمه الخ ) . وهاتان الدلالتان ترشدان الباحث إلى 
استرجاع هوية ثقافية مفتقدة » أكثر ما تكشفان عن هُوية ثقافية 


» مستجدة ¢ . ناذا ؟ 


لأنّ ا لخطاب الثقافي العربي المعاصر . لاسي الخطاب الشعري منه » 
لم بخرج حتى الآن عن طور نظرية « الاعتقاد في قوة الكلام » » وإبدالما 
من قوة التحول الفعلي (راجع : مضمون الأسطورة في الفكر 
العري 2١0)‏ ؛ ولان هذا الخطاب استضاف أساطير متروكة عند شعوب 
أخرى . ليسقطها عن المألوف المعرفي » تمهيدا لتفجير الموروث من 
داخله » وطذا بقی اخطاب الشعري المعاصر . ذو البعد العنفواني > على 
قشرة التراث ۰ ول يصل إلى مركزيته أو مرجعیته الداخليّة . هنا تبرز 
الخطيب العنفواني . فهو من جهة محكوم بعدمیته » بلا هويته الثقافية » 
فلا يستطيع أن يكون في موقع داخلي متأصل + وهو من جهة ثانية يعاود 
المألوف المحلى . ويخاطبه بمألوف مختلف . هكذا يعتدى بمألوف الغير على 
مألوف الذات . وبذلك يبدأ التناز ع العرفی بين مألوفين ومرجعين . 

(۱۰) خلیل أحمد خلیل . مضمون الاسطورة . ط ۲ ! دار الطليعة . بیروت ۱۹۸۰ . 
راجم أيضاً : محمد عابد الجابري : الخطاب العربي العاصر . دار الطليعة » بیروت 

. ۲ 
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بكلام آخر : يبدأ الخطيبٌ العنفواني « ثورته » من نقطة محايدة . 
نقطة اللاانتماء ؛ ومن اللاموقع ينطلق بخطابه بحثاً عن موقع » عاملا على 
أنتاج « موقع مختلف » داخل الواقع الذي هو واقعه ف الأصل . يختار 
طبقة أو فتة ؛ ومجدّداً يجد نفسه في موقع موروث » ومع ذلك يتصرّف 
وكأنه في « موقع تلف ۰ مبرّرا ذلك بكونه يرغب في تقديم « خطاب 
ثقافي » مختلف . وفي غمرة التنازع على « الموقع الاجتماعي » . تتبلور 
مشكلات التماهي أو عدم التماهي مع المعطى . وتظهرٌ حالات 
0 الحامشيّة » و العنفوانية » و« العزلة » و « الضياع » و« التَشْرّد الثقافي » 
الخ . هذه الحالات مهما تلونت وتکاثرت لا يكن اسنادها سوسيولوجيا 
إلا لحالة البحث عن موقع . فهذه الحالة هي التي تقدّم لنا المشير الكمي 
والنوعي على معامل الترابط بين موقع « العنفواني » الثقافي ودوره النشود أو 
المحطى . المقبول أو المرفوض من طرف الجماعة الثقافية التي تحص 
بموروثها. وتحافظ عليه كقاعدة لحفظ هويتها التاريخية » مفارقتها 
الحضارية . والحال أين يصب سلوك العنفوان الوقعي ؟ 

د ) العنف ثقافة سياسيّة 


في ضوء ما تقدّم » نلاحظ أن الخطيب العنفي يتقدم من جتمعه ومن 
مرجعيته بالتحديد بمشروع ثقافي يتحدّد رفضه أو قبوله وفقاً لمعاييره 
القيمية » ولاندراجه في المشروع التاريخي الثقاي العام للمجتمع ( مشروع 
توحيدي / مشروع لا توحيدي ) . ومن البين أن مشروع العنف الثقافي 
يرتدي . في مرحلة بحثه عن موقعه . رداء التعارض والاختلاف » 
وبالتالي يبدو كأنه مشروع لا توحيدي ( عدمي . تلحيدي اللخ ) . ولكنه 
حين يضرب جذوره في موقع معين يتحول تدريجياً إلى مشروع توحيدي › 
نقيض لشروع التوحيد الموروث . والمستند بدوره إلى مرجعيته الثقافية 
المألوفة . هذا معناه أن الخطابٌ العنفواني الثقافي يعود ليصب . في مرحلة 
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ثانية » في مصب الصراع السياسي . وفي هذا المستوى ينخذ العنف طابع 
الثقافة السياسية » ويتجلبب بجلياب الارادات المتغالبة › إرادات 
المقهورين وإرادات القاهرين . ولكن لا بد من التنبه إلى کون العنف أداة 
يستعين مها القاهرون والمقهورون . وان بمقادير مختلفة ولغايات متباينة » 
فالعنف معناه بكل بساطة : تسييس الثقافة . إعطاءها صفة عقيدية › 
تؤيدها بأسطورية كلامية مناسبة ‏ حيث الکلام يبرّر الفعل » يفسّره » 
يصطنع له حزبيّة أو حزبيّات معيّنة . والخلاصة الأولى هي أن 
انتروبولوجيا الثقافة وانتروبولوجيا السياسة تتواءمان في خطاب العنف » 
وتقدّمان مادة مشتركة للتحليل المعرفي . وتتركان بصماتهما على سلوك 
الاحتدام الجمعي برمته . وعليه » ماذا نلاحظ حين ننتقل من دراسة 
ظاهرة « الاحتدام الفارد » إلى « الاحتدام الجامع » ؟ 
5 - علم اجتماع العنف 

تفيدنا القراءة الميدانية للاحتدام الجمعي في لبنان أنه صار بالامكان 
طرح العنف كإشكالية سوسيولوجية . فضلا عن كوا إشكالية نفسانية 
وثقافية وسياسية . وعليه يمكننا رصد خس حالات ‏ نعتبزها كافية في هذا 
السياق الاستطلاعي . لقراءة سوسيولوجية متماسكة » تطول عمق 
العنفوانية البنانية . هذه الحالات هي : أ) حالة التنافس السياسي ؛ 
ب ) حالة التنافس الاجتماعي / الاقتصادي ؛ ج ) حالة ارب بين 
الأهل ؛ د ) حالة الحرب على الأهل ( الغزو الخارجى ) ؛ ه) حالة 
الاحتراب بين الأهل والدولة . ۱ 


أ ) حالة التنافس السياسي : 
بصرف النظر عن الاشكالية التاريخية لتکوین النظام السياسي ۰ 
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يلاحظ الراهن السياسي » لباشر : فيجد نفسه أمام تركيبة تناقضية . 
الوحدة في التنوع ٠‏ قوامها تعدّد القوی e‏ التي وجدت في 
المنظومة الدعقراطية حلا سياسياً لتوحید تنوعاتبا . ومن الفید انقول إن 
النظومة الديمقراطية أبقت على حالة التنافس السياسي ولکنبا لم تضبطها 
وفقاً للاصول التبعة في النظومات الديمقراطية البرلانية . بکلام آخرء لا 
يمكننا قراءة العنف سوسیولوجیا ما لم نلاحظ حدة الانحراف العياري بين 
سلطة القانون وسلطة الرأي العام / أو الرأي ( الوقف . الفارقة 

المويّة ) . وكيف أن السلوك الجمعي اللبناني تيز في مرحلة الاستقلال 
وحتى « مرحلة الاحتلال » بتغلیبه سلطة الرأي ( أي حريته السياسيّة » 

المبنية على الحرية الاقتصادية والانقسام الاجتماعي > أكثر ما هي مبنية 
على استقلالية فكرية تشکل مصدراً للتفكير ار ) على سلطة القانون 
( أي استقلالية الدولة في فرض قانونها الوحيد على جميع القوى التنوعة ‏ 

المؤتلفة / المختلفة ) . 


فالدولة القانونية اعترفت في لبنان بتعدّد القوى السياسية » ومنحتها 
حق التنافس الديقراطي ال حر ( حت بلغ الفوضی « اس ٠»‏ و 
القابل تنافست هذه القوی على بلوغ السلطة والافادة من موقعها 
المركزي . ومن مرجعیتها الأساسية في صنع القرار السياسي وتنفیذه » 
ولکنبا لم تعط لحا کامل ولائها » وکامل هویتها الثقافية الاجتماعية » 
بحيث يتداءب خطات القوی السياسية ویتلاءم مع خطاب الدولة . هنا 
أيضاً يمكننا أن نلاحظ كيف أن الاحتدام الفارد دخل السياسة من باب 
الديمقراطية . وكيف أن الاحتدام 'الجامع استطاع من باب الحرب أن 
يؤجل الديمقراطية السياسية . أو أن جعلها قائمه مع « وقف التنفيذ » . 
والملاحظ أيضاً أن خطاب الدولة يواجهه خطابٌ سياسي أهلي متعدّد 
الأبواب والمخارج . وإن ضبط العلاقة بين حكم القانون وحكم الرأي 
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مشروط بتدامج خطاب الدولة وخ طاب الأهالي ٤‏ مشروع سياسي 
توحيدي » يأخذ بعين الاعتبار حالات التنافس والاحتراب . 


ب ) حالة التنافس الاجتماعى / الاقتصادي : 


إن حالات التنازع الثقاني والسياسي لا يمكنُ أن نقرأها بدون حالة 
التنافس الاجتماعي / الاقتصادي . فهي 1 الحالات الانقسامية العميقة 
في الاجتماع اللبناني . وبا أن العنف متعدّد الجوانب والأبعاد والأهداف » 
فلا بد من رصد قاعدته الاقتصادية ( التقنية والالية ) . فالعنف لا یتجل 
فقط من خلال العرفة السياسية التي تترجم حالة اقتصادية / اجتماعية 
معينة » بل يتجلى أیضا في حالة الاحتدام الجمعي . من خلال المعرفة 
التقنية (معرفة أدوات العنف الفردي / الجمعى . امتلاكها 
واستعماها ) . والواقع أن المجتمع اللبناني خلال 8 واءم في ممارسة 
العنف بين المعرفة ال الأخير من 
القرن العشرين . ونرى أنه من المبالغة بمكان التوقف عند سقف الانقسام 
الأيديولوجي والثقافي » دون النزول إلى قاعدة الانقسام الفعلية ‏ نعني 
المادية التقنية المولدة للحضارة الحديدية . فالجتمع الزراعي اللبناني » 
المرموز إليه بحضارة الماء والشجرة. الججل والبحر » الخ . 
حضارة النار ( الطاقة التي يصنعها الحدّادون ) ۰ وأدخلها في السياق 
التصنيعي للمجتمع ٠‏ ثم في سياق دورات العنف . وتوافق ذلك مع 
حضارة « تجوليّة » أو مركنتيلية . سلعيّة » بدت فيها السلطة المصرفية 
( الصيرفية التبادلية ) تتويجاً للسلطة « المتصرفيّة » أو الانقسامية التى توجت 
الانقسام الاجتماعي الاقتصادي في المنتصف الثاني من القرن التاسم 
عشر . أما حالة التنافس الاجتماعي / الاقتصادي في السبعينات 
والثمانینات من القرن العشرین . فترشدنا إلى أن دورات العنف في لبنان 
شا قواعدها المادية » لیس فقط امحفراسية ‏ بل أيضا احخرافية/ 
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الاقتصادية . ومن مشيرات هذه الحالة : غلبة الاقتصاد التجاري 
الاستهلاكي على كل قيم ومعايير الاقتصاد الانتاجي » وغلبة الآلة 
الرأسمالية على الآلة البشرية ‏ وأخيرا غلبة الاستبداد الأنوي المترفع » 
بالف أو باعص > إل درجة الاستیداد الاتشري الحمفى فا 
communaucratie)‏ . هنا أيضاً سلطة القانون تعاني من دد القوى 
الاقتصادية المستفيدة من نظرية « المجهود الفردي » ومن حرية الاستعمال 
الاي والتصرف بدون ضوابط . ونرى أن حرية الرأي وحرية التنافس 
الاقتصادي ‏ الاجتماعى يستقويان ببعضه ‏ ويتداخحلان في دورات 
ال ميحد حر ا 
يستدعى إلغاء حالة التنافس السياسى والاقتصادي . بل يستدعى 
|اخضاعها لقوانین سلطوية ردعية في حدود اتا ع القویة - لان 
الديمقراطية الضعيفة أو الستضعفة هي التي آفسحت في الجال أمام تفاقم 
حالات العنف الجمعي 1 
ج ) حالة الحرب بين الأهل : 

من البین أن حالتي التنافس المطلق بين الأهل سياسياً ‏ ثقافيا 
ماعا اشا اتا ابورا اة م یبن لاه مسق 
الجتمع اللبناني » على الرغم من مظاهره التحضرية هو من وجهة الدولة 
الحديثة جتمع صحراوي » بدوي في عاداته وذهنيته وني تخاطبه . والحربٌ 
بين الأهل لا يمكن نشوما لمجرّد اختلاف أيديولوجي أو لمجرد رغبة 
خارجية أو داخلية في إسقاط « مشروع تامري » على البلاد . نحن لا ننکر 
الظروف التاريخية المحيطة بلبنان » وكونه ضحية كبرى لعداونيات خارجية 
وداخليّة » ولكن ننكرٌ على الباحث الاجتماعي أن لا يقدم على قراءة 
داخلية أيضا لحالة « الحرب بين الأهل » . 


ان تخلف أو تأخر مشسروع الدولة عن مشروع الأهل هوالعقدة 
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الكبرى الكامنة وراء إمكانيات التدهور السابقة والقائمة » فمفارقة الدولة 
وجتمعها تظهر بالملموس مدى تأخر خطاب الدولة السياسي عن 
« اخطابات » الحلية التخالبة ي الدولة وحوضا . وان الانحراف العياري 
بين الخطابين يرشدنا إلى حدّة التفاصل بين مشروعین سیتخالبان إن ۸ 
يتسالما في « صيغة » اجتماعية - اقتصادية - ثقافية - سياسية مشتركة . هذ 
الصيغة عجز مجتمع الحرب عن إنتاجها . ويبدو أنه سيظلٌ عاجزاً عن 
د رك ا د . والمطلوب في 
هذه الحالة أن نقرأ م مجتمع السلم » انطلاقاً من مشروع الدولة العنفي / 
اللاعنفي : العنفي بمعنى احتكار الدولة المركزية للعنف القانوني دون 
فكَريَك أو ظهير ؛ واللاعنفي بمعنى تنظيف الجتمع من أدوات العنف » 
ثم تطهيره نفسانياً وغسله ثقافیا من ترسبات العنف . لأن استمرار الحرب 
بين الأهل قد يلغي نهائياً مشروع السلم الدولاني . سلم الدولة في قيادة 
المجتمع . 
د ) حالةٌ الحرب على الأهل : 

من هذه القراءة الداخلية لحالة الحرب بين الأهل » ننتقل إلى قراءة 
حالة الحرب على الأهل . أو بالتحديد حالة غزو الأهل من الخارج . إن 
إنباء ارب بين الأهل هو الشرط الوضوعی لبقاء الدولة دولة . لا 
مشروع دولة > أو حالة دولانية وی ا الأهل ومن غير 
الأهل ‏ الاعتراف هنا بالمعنى السوسيولوجي . لا بالمعنى الحقوقي . 
فاجتمع اللبناني وذولته تمّضا منذ عقد مرا حالة حرب ارج 
( مؤامرة » عدوان » غزو الخ ) . وطال السجال حول اسبقية البدء 
اللبناني بإزالة الدورة العنفية ‏ الداخلية ولا 11 الخارجية ؟ وهذه في نظرنا 
مسألة وهمية ‏ لأن لبنان بدون قيادة دولائية مرکزية » ديقراطية وقوية 
معاً. لا يمكنه التطلم إلى اشروج من مستنقصات العنف التي سهّلت 
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الحرب بين الأهل. فالحرب على الأهل . بكلام اخر أن الدولة لا مناص 
ها من سلوك سياسة عنفية / لا عنفية في وقت واحد : إنهاء العنف بين 
الأهل مع التشدّد على رفع الحرب عن الأهل . ولا نبحث هنا في أسلوب 
الدولة » بل همنا النظر في فلسفتها السياسية : توحید الوطن ی 
مشروط بتوحید الأهل » مع إخراج عوامل « ارب على الأهل » ؛ 
وتوحید الوطن » کشعب . مشروط بتوحید خطاب الدولة في التعاطي مع 
الأهل لوقف ارب ی تیب ولاف سوت دوه هي مبربع 
الاستقطاب الجديد للعنف واللإعنف معاء وبذلك يکن أن تنحسر الحالة 
العنفية العامة » ما يسهل النظر في حالة الاحتراب بين الأهل والدولة . 

ه ) حالة الاحتراب بين الأهل والدولة : 


السؤال هو : هل يمكن للدولة أن تكون ديمقراطية وضعيفة في طور 
العنف الراهن ؟ الجواب واضح : إذا كان لا کن الردّ على الفكر إلا 
بالفكر . فإن العنف اللاشرعي لا يجوز الرد عليه إلا بالعنف الشرعي . 
هذا يعني أن الدولة التي لا تحتكر العنف لنفسها . دون شريك أو منازع » 
لا يمكنها عدم الانجرار إلى حالة من حالات الاحتراب بينها وبين بعض 
الأهل . إن الحالتين السابقتين ( الحرب بين الأهل » الحرب على الأهل ) 
هما ال ججتان لنيران الاحتراب . أمام هذه الحالات الثلاث يمكن لعلم 
اجتماع موضوعي أن يقدّم رؤية علمية رزينة : فالدولة التي تسعى إلى 
السلم أو حالة اللاحرب على الصعيد الوطني » يمكنها أن تسعى في الوقت 
نفسه إلى مراجعة كل مكونات ومفجرات العنف . وأبرزها « التغريب » 
الأصلي عن الدولة : بعض الأهل يشعرون أ: نهم خارج الدولة » وبعضهم 
يعلن أنه هو « الدولة » . الدولة ذاتها وسيلة » لا ملكية لأحد . هذه 
الوسيلة تكون ديمقراطية حين يتشارك جميع الأهل في استعماضا وفقاً 
للقانون وللحق والعدل . إن الديمقراطية حيث تتوزع بين معارضة جامدة 
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وموالاة جامدة » فا تفقدٌ حکها الداخلي » الذي يكن من 0 الحي 
بين وحدة الولاء والإعتراض داخل المنظومة او يما أن 
الديمقراطية معلّقة » ميدائياً » منذ ۱۹۷۲ » 2 1 » لا 
جوز لعال الاجتماع التسر ع في استخلاص الأحكام والابتسارات قبل 
استثناف الديمقراطية دورها الطبيعي في مجتمع سلمي ‏ أقل عنفاً واحترابا 
ما هو عليه الآن . 


۷- العنف : اللاعنف 


إن انتقال الجتمع اللبناني من الحرب إلى السلم يحتاج إلى سياسة لا 
عنفية بعيدة المدى » ذلك أن انتقاله من اللاعنف أو من الصراع المقيد 5 
إلى العنف أو الصراع بلا قاعدة » استغرق وقتا طويلا . والعنف الذي 
تنشده الدولة غايته إحلال اللاعنف في المجتمع الأهلي ‏ ولكن « العنف 
الأهلي » يقاوم مشروع العنف الدولاني ؛ فهاتان الظاهرتان اجتماعیتان » 
ودفعهم إلى التعايش غير ممكن بدون مراحل ودورات عنفية معيّنة . 
٠‏ والواقع أن ظاهرتي العنف الأهلي والعنف الدولاني لا يمكن تعایشهیا في 
مجتمع واحد . وفي دولة واحدة ؛ وثمن وحدة المجتمع والدولة يكون إزالة 
العنف الأهلي « المسلّح » ؛ وإذا تغلب هذا الأخير » فإن الثمن ستدفعه 
وحدة الدولة ومجتمعها . 


ولنفترض » بل لنتمنّ تغلب عنف الدولة على كل عنف آخر ( داخلي 
وخارجي ) . بعدئذل سيجد عالم الاجتماع والانتروبولوجيا والسياسة نفسه 
أمام الأسئلة التالية : 

١‏ - ما العمل لازالة العنف من الذاكرة الجماعية للأهالي الذين 
حوربوا أو تحاربوا ؟ 
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۲ - ما العمل لتحرير الناس ۰ خاصة المتعلمين والمثقفين » من عنف 
معرفتهم العاشة ؟ 

۳ هل یکن لعنف الدولة أن يقترن بلا عنف أهلي » وکیف ؟ 

٤‏ - ألم يتحول وعي العنف في لبنان إلى وعي مركزي يحكم مواقع 
الأفراد وأدوارهم ؟ 

۵ في خلفيات الذاكرة » أي في أطرها الاجتماعية والعرفية ‏ ألا 
تبرست حالات اللاوعي العنفي . حالات الكراهية والانفصامية 
والوسواسيّة الخ . وكيف تتضافر الجهود الغلمية لتشخيصها وإرصانها 
ومعاختها ؟ 

5 - ألا يحتاج « عنفٌ الوهم الاعتقادي » إلى تطهبر ثقافي » يقترن 
بتقديم ثقافة لا عنفية » علمية وموضوعية جديدة ؟ بكلام آخر هل يمكن 
لعلم اجتماع المعرفة أن يسهم في إعادة تأهيل الذاكرة الاجتماعية ؟ 
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Epistémologie / Epistemology : 7 علم العلو‎ 


0 سنة ۱۹۰۸ كتب اميل ميرسون » الكيميائي تأهیلا والفيلسوف 
نوها 3 في مقدّمة كتابه » اشويّة والواقع ) : « ینتسب هذا الكتاب » من 
حيث مپجه ‏ إلى حقل فلسفة الصلوم أو علم العلوم 
601516۳0010 .1 . وفقا لتعبير مناسب تماما ولصطلح يميل يميل إلى 
الشيوع » . هكذا تتحدّد في علم التأريخ اللحظة التي تقر لها درد 
مصطلح علم العلوم نفسه لِيدُّلٌ على جلة أبحاث جديرة بان نتسیز 
بغرضها الخاص . وكونٌ میرسون یقترح « الابیستمولوجیا » بمثابة معادل, 
مناسب ل « فلسفة العلوم » إنما يثير مسألة يمكنها. على سبيل الابتداء » 
تبرير موضو ع لا يرمي إلى وضع كشفٍ بالنتاج الابيستمولوجي الفرنسي 
ناسين عام : بقدر ما يرمي إل وهب جل إشكاله توضع و عل 
المحك مكانةٌ الابيستمولوجيا ذاتبا وتعيين موة قعها النظري . وعليه فإن 
مصطلح « ابيستمولوجيا » هو الحد الفاصل في الفرنسية بينه وبين المصطلح 
القابل له في الانكليزية (لا15]6720108م8) . الشتق بدوره والترجم 
لصطلح ۵ ٩0۱۵]‏ ۷۷۱9967 الألماني الذي معناه (« نظرية » أو 
« عقيدة العلم » ) سمل ی تازيم له دی فيضت ويور اني کی 
أن يستعمله هوسيرل . وما لا شك فيه أنه مع ا مره ۶ ن 
مؤلفات برتراند راسل الأولى ٠‏ «بحث في أسس الهندسة » ( ۰۱۸۹۷ 
ترجم إلى الفرنسية عام ۱۹۰۱) ۰ دحل مصطلح ابيستمولوجيا في لغتنا 
الفلسفية . وإنه لمن الواضح جدا أن هذه الانتقالات من لغة إلى 
(IVY au (®)‏ عومدو ادال ما in‏ ممم وه امک ۴ Flekanie‏ مسا 

261 sièche, 60. Marabant, Paris 1979. pp. 129 - 172. 
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أخرى » وكذلك من أفق مفهومي إلى آخر . لا تترك مجالاً لثبات ما هو 
دلالي في شتى استعمالات الكلمة . وإذا كانت الابیستمولوجیا ومشتقاتها 
قد فرضت نفسها في التداول منذ ميرسون » فان الحياد الذي اكتسبته لا 
يجوز أن يخفي علينا کون استعماها لوح ريا هو المششير ( المؤشر ) الطاني 
على سطح مصطلح تحول, أعمق يطول مكانة وعلاقاتٍ شتى اخطب 
المتبادلة التي وجدت في الفلسفة الضمانة والاقرار لوحدتها وإتساقها . 

بکلام آخر وهذه هي المسألة التي ترمي هذه الملاحظات إلى طرحها : 
إذا كانت « الابیستمولوجیا » يكن قبوضا في القاربة الأولى کبدیل مکن ل 
« فلسفة العلوم » » فهل یکون هذا الابدال العنی نفسه بالنسبة إلينا 
وبالنسية إلى میرسون ؟ آم أن الاستعمال الروج لکلمة اپیستمولوجیا 
يشكل > بخلاف ذلك . علامة انتقالات وانقطاعات تقودنا إلى میدان 
ختلف تسام عن ذلك الميدان الذي كانت « فلسفة العلوم » قد حدّدت 


وم 


في الحقيقة » لا یکن أن ننكر ‏ وهذا الأمر كان ميرسون یعلمه 
جيّداً ‏ أن فلسفة العلوم هي تعبيرٌ يسمحٌ أصلّه بأنْ نری فيه التعبیر 
التماسك عن إشكالية > هي إشكالية الوضعية 205101015906 . وبالتالي 
فإن أوغيست كونت : في فترة تبريره استعمال مصطلح « الفلسفة 
الوضعية » في عنوان « محاضراته » (۰)۱۸۳۰ هو الذي يلاحظ . فيا 
يلاحظ . أن تسمية « فلسفة العلوم » ریا قد تكون هي التسمية 
الأوضح . وإذا كانت هذه التسمية لم يؤخذ بها ( كما لم يؤخذ بتسمية 
« الفلسفة الطبيعية » المجتلبة من لذن الانکلیز ) فذلك ربا لأا لم تكن 
تعني « بعد كل مراتب الظواهر » ؛ لأننا لو عنينا بالفلسفة « المنظومة العامة 
للمفاهيم الإنسانية » فلا مناص لما من أن تتضمن أيضاً دراسة الظواهر 
الاجتماعية : والحال فان الأطروحة المركزية في « المحاضرات » تقول إن 
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هذه الدراسة لم تتکون بعدُ كعلم . أي كخطاب يستمد صلاحيته من 
الوضع > وأن القصود بالضبط وت هذا العلم . غير أن هذا 
التحفظ یسمح بالاستنتاج > منذ أن يتوجه علم الظواهر الاجتماعية 

بمقتضى القواعد المنهبجية للعلم الوضعي . وهذا ما يعتقد كونت أنه أنجزه 
كمؤسس لعلم الاجتماع- أن الدافع الذي جعله يفضل الفلسفة 
الوضعية . کمصطلح أعم . على فلسفة العلوم » سيكون قد زال . 
وعندئذ سيكون بمستطاعنا أن نعين لفلسفة العلوم » المتكافئة على هذا 
النحو مع“الفلسفة الوضعية عينها . مهمة تعريف هذه الأخيرة : وعليه 
ستكون بدورها « الدراسة الخاصة لعموميات العلوم المختلفة المنظور إليها 
كعلوم خاضعةٍ لهج وحيد » ومکونة لخطة بحث عامة » . وهكذاء 
وبصرف النظر عن التطور اللاحق لفلسفة كونت › فإن مصطلح فلسفة 
العلوم › وتحديداً في مستوى « محاضرات في الفلسفة الوضعية » . يكن 
إدخاله بکل تماسك في مشروع إجمالي عام . 


وإذا كان استعمال عبارة فلسفة العلوم قد راج اعتباراً من ۰۱۸۳6 
من خلال کتاب امپیر ۸۲۰۳۵۲6 « بحث في فلسفة العلوم » » فمن الثابت 
قاما أن الکلام في فلسفة العلوم لن يجري . ولأمد طویل » دون استرجاع 
معين » مباشر أو ضمني . للوضعية النظور إليها کمصدر لاشکالية 
تحتفظ MS r‏ 
رصدها . ففي آشکال مختلفة یتبین أن القصود هي مشاریع توحید 
محددة بالنسبة إلى التخصص الجحزئي لمختلف العلوم الخاصّة . إن ا 
عن فلسفة العلوم معناهُ أيضاً الرکون إلى الزوجين الوحدة / الكثرة » 
وبالمناسبة تعتبر الوحدة متماهية مع الشمولية » والكثرة يُنظر إليها كأنها 
مجموع اختصاصات . فإذا كان ما نشير إليه كأبيستمولوجيا هي فلسفة 
العلوم باسم آخر . فلن يكون ها بِدٌ من أن تحافظ في وضعها الستجد 
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والراهن على الطموح أو الاذعاء التوحيدي الذي هو إذعاء جوهري في 
التراث الذي تكون امتداداً له في هذه الحالة . وإذا كان الأمر بخلاف 
ذلك تماماً » فإن تطور المصطلح . كما افترضنا » يرافق تحول الإشكاليّات 
وتبدّها . 

وربما نتوصّل بطريقة مائلة إلى ملاحظة تساؤل مشابه » إذا أردنا أن 
نجابه الدلالات الحديثة للابيستمولوجيا ونقابلها مع توالد مکن آخر » 
ذلك الذي قد یتخذ نظرية المعرفة مرجع ل 

ففي الانیا جرت . قبل شیوعها في فرنسا نج 
المعرفة .(Erkennistheorie)‏ وبالإمكان أن نبي أن هذا الفهوم یندرج 
في تراث كانطي ر غ بيا 


وبالتالي لن نأخذ من برنامج النقد الكانطي سوى تعيين امكانات 
وملكات الشخص العارف » من حيث أن تمثلاته هي تمثلات تتقبّل 
الموضوعية . وکا كان الخال مع الثنائى الوحدة / الكثرة . فان ار 
ان هو الثنائي ذات / موضوع ۰ [ فاعل / قابل . ] الذي ۽ ييز الحقل 
الذي ترتسم فيه شتى الوان « نظريات المعرفة » . زد على ذلك العلم بأن 
مسألة.المعرفة قدّمت لأمد طويل . 


مفتاح تأويل الكانطية في فرنسا . منذ لاشلييه وبونرو » حتى ليون 
برانشفيغ فم . وليس القصود هنا فحص العناوين والحدود التاريخية لهذا 
5 » وإنما المقصود فقط أن نلاحظ كيف أن إشكالية تكونت وشاعت 
انطلاقاً من نواة تکفل تواصلها . والحال سيكون من واجبنا أن نحدد ما 
إذا كانت الأعمال المساعدة على تكوين مفهوم الابيستمولوجيا » والتي نريد 
هنا تمييز مكانتها » ما تزال ترتسم في الميدان المحدد بعلاقة الفاعل 
العارف - والقابل العروف . 
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وفي الواقع يبدو لنا أن فلسفة العلوم ونظرية المعرفة تشتركان . وهذا 
مفترض مشترك بين المواقف الفلسفية المتنافرة »في إرجاع العلم إلى الفاعل 
الذي ینتجها - ۱ - الإنسانية في نظر كونت من خلال وحدة التقدم 
الضروري . ۲ - والذات المتعالية عند كانط . ۳ - الذات التجريبية في 
« الدبيستمولوجيات التوليدية » » والوعي المحض في الفنومنولوجیا . زد 
على ذلك أن فلسفة العلوم ونظرية المعرفة تتصوران تاريخ العلوم لیس 
بوصفه كاشفاً لضرورة مستقلة . وإنما كتعبير عن قانون تقدّم - 

قانون الحالات الثلاثة في الوضعيّة . حلول العقل أو تقدم الوعي في 
شتى ألوان المثالية . وربا يكون فاعل العلم وتاریسخ العلم الموضوعين 
اللذین سیکون بالامکان أن نبرز من حولها الانقطاعات التي ادخلها 
الفهوم الجديد للابیستمولوجیا . ذلك الفهوم الذي یترصن من خلال 
مولفات باشلار وکافییس وكويري وکانفيليم . 
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7 | غائيّة / غرضيّة : عنههاه6!6]: 


0 ييز ارسطو بين أربعة انماط من العلل . ویتمثل أحدهافي العلل 
الغائية . بمعنى أن غاية سلوك الفرد هی علة وجود هذا السلوك » أو هی 
سببه . ويوصف تفسيرٌ ظاهرةٍ ما بأنه غائي / غرضي عندما تقوم هذه 
الظاهرة على الغائيات المنشودة من قبل الفرد أو المجموعة أو المنظومة 
الاجتماعية . 


فردانية ( فردية ) : Individualisme‏ 


0 مفهوم الفردانية في علم الاجتماع هو غير مفهوم الفردية كعقيدة 
أخلاقية . فالمقصود بالفردانية خاصية بعض المجتمعات الحديثة ( لا سيا 
الصناعية ) حيث يُعتبر الفرد وحدة مرجعيّة أساسيّة بالنسبة إلى ذاته وإلى 
مجتمعه في وقت واحد . إن الفرد حر + وهو الذي يُقرّر مهنته ويختار 
شريكته » وهارس « معتقداته » بكل حريّة » ويعبّر عن آرائه الخ . اما 
استقلاليته هذه فهي حالة حقوقية يمكنها إل تتطابق مع الأحوال الواقعية 
لا تطابقاً مثالياً - نظراً لوجود المحظورات الرسمية والعُرفيّة التي تح عملي 
من حرية الفرد واستقلاليته . 


1- إن لمفهوم الفردانية . في التصور الطرائقي والمعلومي 
( الاپیستمولوجی )+ معنی مختلفا عن المعنی السابق » نظرا لان 
تفسیر الظاهرة الاجتماعية یرتبط بدرس الراك الاجتماعي في البلد 
المدروس » ولأن الحراك الاجتماعي ينمو ویتطور وفق النمو الاقتصادي 
لا 


2 - يُفترض وضع مبدأ الفردانية الطرائقية موضع علاقة مباشرة مع 
التصميم الشهير الذي وضعه ماكس يبر » انطلاقاً من تميبزه الشهير بين 
« التفسیر » و « الفهم » ۱ 
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الفعل / علم اجتماع الفعل : ۸۱0۰ 


0 يشير ماکس فیبر إلى أن علم الاجتماع ينبغي أن ینقلب من 
سوسولیوجیه الکلیات الذهبية » كالماركسيّة والتاريخانية » والبنيويّة » 
والثقافيّة . 3 ٠‏ إلى سوسولوجية الأفعال ‏ افعال الفرد » بعض الأفراد أو 
عدَّة أفراد م: : منفصلين . والتوجه هذا يحتم على صعيد المتهج أو الطريقة ‏ 
اتخاذ تقنيات وطرائق فردية أو شخضية بالضبط . 


وعلى صعيد التحليل النقدي والتفسيري 3 يبدو أن تعليل ظاهرة 
اجتماعية يعنى رها إلى الأفعال الفرديّة الأولية التى تكونها . والأفعال هذه 
يمكنها أن ترتدي صورة حادثة / حدث » معطی فريد / فارد . توزيع أو 
نظام احصائي 2 أو أية صورة أخرى ُ 


- إن الحوادث والمعطيات الفاردة والقوانين الاحصائية » وبشكل 
عم كل أنواع الظواهر الاجتماعية التي يسعى علماء الاجتماع لتفسيرها , 
إنما تنجم عن تركيبة أفعال فردية . وعليه ٠‏ فإن فعل الفرد ينمو دائ من 
خلال منظومة قيود محدّدة بشكل واضح نسبياً ‏ وشفافة نسبيّاً في وعي 
الفرد ( الفاعل / الذات ) . وحازمة إلى حدما . 


- أن الفعل ليس التزاماً بالعنی السارتري . وليس انعكاساً مجرداً 
للبى الاجتماعية أو للكل الاجتماعی . كما أنه ليس نتيجة آلية للحياة 
الاجتماعية » وللتأهیل الاجتماعي («منامعناهن»50) . والحال » لفهم 
الفعل لا بد من الاحاطة بالنوايا / المقاصد وبوجه اشمل لا بد من إدراك 
دوافع الفاعل > والوسائل المتاحة أمامه أو التي یظن أا متاحة . فضلا 
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عن معرفة تقويم الفاعل لمختلف وسائله هذه . التي تحدّد حقل الممكنات 
الناجم:عن الوضع التفاعلي الذي يكون منغمسا فيه . 

إذاً » لا يكن حضرٌ الفعل في انعكاسات شرط ما » ولا يمكن تجاهل 
حال الفاعل ( خياراته وإمكاناته ) المتأثرة بالتركيبات الاجتماعية . إن 
سوسولوجية الفعل لا يمكن خفضّها إلى المذهب الذّري 56ذ0ا۸ 
ولا إلى الواقعية الكلية10]2116815 62115706 ولا إلى المذهب النفساني 
6 . إن الأفعال الاجتماعية هي أفعالٌ الأفراد في 
الجتمع . ومنها تتکون فلسفة الفعل » وعلوم الفعل ؛ ولهذا وضع علماء 
الاجتماع خططات لتحليل الفعل ۰ تحمل حاطر التبسيط والذاتية . 

3 كيف يمكن أن نحيط بالفعل الاجتماعي ؟ 


الاحاطة بالفعل معناها الأول« فهمه » . وفهم فعل الآخر يستلزم 
القدرة على التموضع في موضعه » والقدرة على استنتاج ما حصل معه . 
والتموضع الاجتماعي يقترن عموماً بضرورة الاستعلام عن التأهيل 
الاجتماعي للفاعل » وعن مقومات وضعه في حالة الفعل . وعن تركيبة 
حقل الفعل الذي یتحرك فيه . 

4- زد على ذلك أنه لفهم فعل الآخرء یفترض بالراقب أن يعي 
الفوارق التي تميز وضعه الخاص عن وضع الفاعل الراقّب . ومهما تكن 
المسافة الثقافیة(*) بين الراقب والفاعل . فان بامكان الأول » مبدئيا » أن 
يفهم الثاني . وهذا معناه أن منطقّ الفعل الفردي يتضمن عناصر ثابتة 
بالنسبة إلى تنوع المساقات الثقافية ( الطبيعة البشرية ) . ومعنا آیضا أنه 
يكن الشعور ب « فهم » فعل الآخر » على الرغم من بطلان تفسيرنا 


(#) المسافة الفكرية المسافة الزمنية ( تقارب الفكر والزمن » الثقافة والتاريخ : حيث أن 
الفعل هو حدث يقترن بزمن » بفكر » بثقافة ‏ بتاريخ معرفي ) . 
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لفعله :عندئذ . يكون « فهمنا » حظة أساسية في التحليل الاجتماعي . 
لكنه فهمٌ آي . لحظوي . وحسب . والخلاصة أن الامكانية الشاحة أمام 
المراقب لفهم الأفعال أو نتائج الأفعال . لا تعفيه من اخضاع تفسيره لنقدا 
عقلاني لا تایز جوهرياً بين مسالكه ووسائله وبين مسالك ووسائل علوم 
الطبيعة والعلوم الاجتماعية . كما أن فهم الفعل » بالعنی الذي ذهب إليه 
ماكس فيبر » لا صلة له بالأسلوب « التأويلى » ؛ ولا يتضمّن » في أية 
حالف شيئاً من المعر فة الحدسية (Epiıstémologie Intuitionniste)‏ . 
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Action Collective : الفعل الجماعى‎ 50 


0 ليس بمستطاع سوسولوجية الفعل أن تقف عند حدود الفعل 
الفردي » عادياً كان أم فارداً ؛ بل عليها تعدّيها إلى الجماعات أو 
التجمعات البشرية . لقد اطلق علم الاجتماع الكلاسيكي تسمية جماعة 
إسميّة أو فئة / طائفة اجتماعية على مجموعة من الأفراد يتشاركون في سمة 
مشتركة ( طائفة الشبان ( ۱۸-۱6 سنة ) » طائفة المهندسين المدنيين › 
الخ ) ؛ كما اطلق تسمية جماعة كامنة على مجموعة من الأفراد شركاء في 
مصلحة مشتركة ( فئة المستهلكين » مثلا) . في حين تطلقٌ تسمية جماعة 
منظمة على كل جماعة تملك أواليات التقرير الجماعي ( كارتيل النتجین 
للنفط ) + واستطراداً . يمكننا الكلام عن جماعات شبه منتظمة . كما في 
حال الجماعات الكامنة الممثلة في منظمات تعمل للدفاع عن مصالحها (فئة 
أولياء التلاميذ » المدافعة عن مصالحهم ) . 

ويمكن اختصار إشكاليّة نظرية الفعل الجماعي بمسألتين : 

الأولى : في أية ظروف تکون جماعة كامنةٌ قادرة على القيام بفعل 
يرمي إلى تحريك الاهتمام المشترك بين أفرادها ؟ 

الثانية : بأية مسارات » وفي أية ظروف ‏ يكن تحول جماعة كامنةٍ إلى 
جماعة شبه منظمة أو إلى جماعة منظمة ؟ 


1 ی لاحظ دهرن دورف 108516820014) » وبحقٌّ › 0 نحو 
الجتمعات الصناعية یترافق مع اضطراد عدد الجماعات الكامنة . . 
وعادة » تعی الجماعاتٌ هذه مصالحها ؛ فیصب وعیّها » عادةً , على فعل 
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جماعي غایته إثارة الاهتمام المشترك . والعقبات الوحيدة التي يمكنها 
اعتراض هذا الفعل هي :من جهة التأخر المحتمل في ظهور وعي المصلحة 
المشتركة »> ومن جهة ای المقاومة الصادرة عن مصالح ماعات 
أخرئ » مختلفة أو متناقضة . وبا أن شبكة الجماعات الكامنة وجماعات 
المصالح المنتظمة تنزع إلى مزيد من التكثف والتحقد تباعاً لتطور الاجتماع 
البشري ذاته » فان حالة من النزاع المزمن تنشأ عن تطور الجماعات . کا 
ينشأ حذٌ متبادل لنفوذها » إذ أن نفوذ كل جاعة یوقف نفوذ الجماعة 
الأخرى (راجع : مونتسکیو ؛ دورکیم - تقسیم العمل الاجتماعي ) . 

2- اما موقف ماركس من الفعل الجماعي » فهو آکث بياناً » ذلك 
أنه يسلّم بكون الطبقات الاجتماعيّة > وهي نمط آخر من أنماط الجماعات 
الكامنة بالعنی السابق » تعي مصالها بدرجات متفاوتة ؛ ويرى أن الوعي 
الطبقي ينسكب « بشكل طبيعي » في الفعل الجماعي . ويضيفٌ ماركس' 
أن الفعل الجماعي يمكنه الاصطدام بوجود تناقض بين مصلحة مشتركة 
ومصلحة فاردة » فردية . 

والحال » فا هي الفرص التاحة أمام ظهور الفعل الجماعي ؟ 

أ في حبال وجود عدد صغیر جداً من الأفراد المكوّنين للجماعة 
الکامنة . 

ب ‏ في حال تور أواليّات الزامية لقيام العمل ابشماعي ؛ مشل 
أواليّات التحريض غير المباشر ( النقابات ) 

ج - في حال ظهور اللاتساوق بين مصالح المشاركين في العمل 

د في حال الجماعات الكامنة المبعثرة » حيث يمكن للعمل الجماعي 
الظهور في كل وحدة حماعيّة . 
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هم في حال وجود تنظيم خارج عن نطاق الجماعات الکامنة 
( جماعات المستهلكين ونظام التحريض على العمل الجماعي الشترك 
فعل المصلحة الفردية ) . 

و في حال وجود جماعات كامنة يرتبط أعضاژ ها بروابط ولاء 
مشترك . 

ز - عندما کون نفقات الاشتراك الفردي في العمل الجماعى بخسة أو 
معدومة 5 
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51 فكر و يات : Idéologies‏ 


0 في جاية القرن الثامن عشر. وضع دستوت دي 
تر اسي Destutt de Tracy‏ مصطلح «ءزع106010» » وعنى به «علم 
الظواهر الفكرية » الذي ف به المساعدةٌ على تقديم اساس عقلاني 
لنقد التقاليد / الموروثات . اما كارل ماركس فقد عرف « الايديولوجية » 
بأنها الوعي ا 1 الناجم عن الوقف الطبقي للفاعلين 
الاجتماعيين ؛ ذلك أن واقع العلاقات الاجتماعية يتراءى لهم مشوّهاً 
بحكم مصالحهم وبحكم نظرتهم المنحازة التي يضطرون لتكوينها وفقاً 
لوقعهم في النظومة الانتاجية . ومن جهة ثانية . نیج كارل مانهايم 
Mnnheim‏ وجهة نظر مارکس »مطورا مفهوم الا نتلیجنسیا التقلبة -10161) 
ligentsia Flottante)‏ . وقوام هذا المفهوم أن المثقفين يمكنهم أن پقیموا 
علاقات « متقلبة » أو متذبذبة مع مختلف الفئات الاجتماعية التي ستكون 
ما سسمی لاحقاً « التركيبة الاجتماعية » (راجع مانهايم : 1060108216 
utopie‏ )© ).. ولكن مع لينين اذ مصطلح « الایدیولوجية » اتف 
اا ارات ت جزءاً لا یتجزا من لعبة التصارعین طبقیا . 
وهذا معناه ابتعاد لينين عن الاستعمال الارکسي هذا الصطلح . فمارکس 
رأى أن النظریات الاجتماعية التي تتطورها السروليتارية - وربا يجب 
القول : الطورة باسم البروليتارية - هکن وضعها في خانة الحقيقة » بازاء 
النظریات البورجوازية التى كان يصفها بأنها « ايديولوجية » و « وعی 
خاطيء ۹ اذا ٠»‏ مع لينين . صارت الفكرويات بمثابة « أسلحة e‏ 
تس مها الطبقات الاجتماعية . 
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1- خارج التراث السارکسي - اللينينيي + ندر استعمال هيدا 
الا صطلاح . مثال ذلك دورکیم > قيبر وباریئو . ولکن هؤلاء یلاحظون 
( باریتو بوجه خاص ) أن الفکرویات هي معتقدات موجودة بشکل 
فی ن کل ارماك ف ,رانا این مق رة إلى 
أخرى » ومن زمرة فاعلين اجتماعيين إلى زمرة أخرى داخل المنظومة 
الاجتماعية الواحدة . هذه المعتقدات الفكروية يطلقٌ عليها غالبا وصف 
« القيم » عندما تكون ذات طابع عزني . وعندما تكون القيم » 
والعتقدات عموما » مندرجة في صلب منظومة متماسكة العناصر على نحو 
ف شا يكن الكلام عن رؤية / أو نظرة للعالم + وعن دين » 
عندما تتضمن المنظومة اما مفاهيم القدسيات واما مفاهيم المتعاليات . 
ويكون الكلام عن فكروية عندمايكون نظام القيم أو المعتقدات بشكل 
أعمّ » مستندا من جهة إلى مفاهيم القداسة والاستعلاء . ومتناولا من 
جهة ثانية التنظيم السياسي والاجتماعي للمجتمعات » أو لصيرورتها 
عموما . 


2 أن هذه الایضاحات تبدو مفيدة لنعرف لماذا احجم علماء 
الاجتماع الكلاسيكيون عن استعمال هذا المصطلح . فالفكرويات ما هي 
الا حالة خاصة يصعبٌ تمييزها بحزم عن الحالات الأخرى . وتحليلها لا 
يستلزم منبجية تفسيرية مختلفة عن المنهجية المناسبة لتحليل الظواهر 
الاعتقادية الأخرى .يضاف إلى ذلك أن مولد « الحداثة » معاصرٌ لاعادة 
نظر في النظام الاجتماعي السلفي . وللجهود الرامية إلى ابداله من نظام 
اجتماعي « عقلاني » . ولهذا السبب تکاثرت العقائدٌ الاجتماعية في أواخر 
القرن اشامن عشر وفي القرن التاسع عشر . وكانت تلك العقائد 
مقترحات ردود على الطلبات الاجتماعية الصادرة عن جماعات خاصة . 
والناجمة عن اعادة النظر بالنظام الاجتماعي السلفي . إنها استجابات 
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للاهواء السياسية لدى مختلف الزمر الاجتماعية وهي مادة أساسية 
لمنظومات « فكرية» . لمعتقدات » متمناسكة سا > ستتكوٌنُ منها 
الفكرويّات . يبقى أن نتنبّه إلى أن الفرق بين الفكروية والاعتقاد هو فرق 
في الدرجة لا في الطبيعة . وبكلام أدّق » نقول : إن الفكرويّات هي 
جنس من النوع ( أي من جنس الأجناس ) التشکل من المعتقدات . 
( راجع مادة : اعتقاد Croyance‏ ) . 

3- وفي مطلع الستينات من القرن العشرين » دار سجال حول نهاية 
الفکرویات . وكان حور السجال السؤال التالي : الا يدلنا ايار 
الفكرويّات الفاشيّة » والنمو الاقتصادي المنتظم في الجتمعات الغربية على 
کون المجتمعات قادرة عل التطور في اتجاه الارضاء العام » معتمدة على 
الخبراء بدلا من اعتمادها على العقائديين والأنبياء ؟ وبالتالي » الم نکن 
نشهد نهاية الفكر ويات ؟ هناك ملاحظتان حول هذه المسألة : 

- الأول هي أن الخبراء لا کہم الأمل بطرد « الأنبياء » » وبتغليب 
التقنية على الفكروية , إلا إذا حصل اجماع على القيم . 

- الثانية هي أنه في حال حصول اجماع قيمي تلف » فان الابدال لا 
یتعدی الزاعم . لأنه لا یوجد يقين تام بخصوص الوسائل الواجب 
استعماضا لتحقيّق الغایات الاجتماعية المركبة _ ولذلك یعتبر وجود 
الفکرویات أمراً لا مناصض منه . 


4- باختصار . نقول إن السجال حول نهاية الفکرویات » وحکم 
التاريخ شا وعليها » يرشداننا بکل وضوح إلى وظيفة الفکرویات 
الأساسية : وهي تقدیم تبریر للقیم السائدة في الجتمعات ذات النظم 
التقليدية واعتبار هذه القيم أساسا للإجماع وللنظام الاجتماعي . وإن 
وجود وظيفة كهذه يكفي للشك في الأطروحة الارتقائية / النشوئية حول 
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نهاية الفكرويّات . زذ على ذلك أنه يمكنٌ الكلام في بعض الظروف عن 
هدأة « الفکرویات الكلية» ؛ لأنه حتی في حقبات « الاماع « 
و « اللحمة » حيث تبدو الخلبة للخبر علل حسابه اف » و« النيي ٠٠‏ 
یکون الفعل والقرار السیاسیان من کبار مستهلكي الفکرویات . وحين لا 
تعود الفکروية ماثلة للعيان . فإن ذلك لا يعني غيابها وانعدامها النهائي . 
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Philonophie et ۷۲ عأع 010ط)‎ 52 


0 تلعب الآهة المتخيّلة في الأساطير اليونانية دوز « الكفيل » للقواعد 
والأحكام السائدة في حياة الناس المدنيّة والحرفيّة أو الحربية . طذا لا 
یکن الولوج في إشكال الأسطورة اليونانية دون أخذها على حمل الحد : 
فالأسطورة ليست فولكلوراً ( مألوفاً شعبياً) ولا دیا شيطانياً » اما هي 
دين يعيشه الناس › 0 اانا يخرقونه / ينتهكونه من خلال ررم 
الانتقامي والإشكالي , المُصاغ إشكالياً . اما الفلسفة اليونانية فقد ولّدها 
العمل الفكري الذي استشارته إشكالة (Problématisation)‏ الامنطورة 
الخوتانية . وکان شلینغ #8 خر من اكتنه حقيقة الأسطورة 
الاغريقية » فوصفها بأنها + دين إشراكيّ » یواجهه « دين توحيدي »۰ 
بحيثُ تتصادم الأسطورة واللاأسطورة - بكلام آخر » يستلزم مسار تصفية 
الأسطرة في النصوص الدينية التوحيدية »> شرطين : الحفاظ على الثال 
وموجبات اللاأسطورة + ورد هذه الوجبات إلى أصول الکتاب 


1) تقدّمُ الأسطورة اليونانية نفسها كأنها تخیل /تصور . لكا تقفُ 
عند عتبة الخطاب الفهومی )uelغConcep‏ 1015001115 6.آ) حيث يبدأ 


الخطابٌ الفلسفی . 


2( مح النظر الفلسفي . النظر المفهومي التقدي 5 في موضوعات 
الأسطورة › تعلم الحكاءٌ / العقلاء استخدام الأسطورة ليقولوا شا 
ويخفوا شیتاًآخر - وهذا ما عرف باسم « الاستعارة الرمزية » أو التمثيل 
(Allégorie)‏ . 
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)قبل الق افو ای الأمطووة كانت و تيا 
مل ذاها بذاعها (0۲:006ع )12006‏ وکان « سور 4ء«المسطور». 
7 المحكي بلغة قلسيّة « (Le Mythos)‏ « بعاول قرا « کلام العقل » ۰ 
« المعقول » ۰ « المحكي بلغة عقلية » (10805 ع.آ) / أي العقل الموسوم 
بالتصنيف والتوليف والتراتب . 


4) الا أن المسطور جری وی في معنى « الفكر الموهوم » ٠‏ 
« الوهم » الذي يشكل بذاته فكراً معارضاً للعقل الموسوم بسمة « كاشف 
الخبايا» (8160885 5ومع1.08) . وهكذا حذت نسابة الأشخاص 
(ونممع - 1۳60) تمل محل سفر تكوين اطراف العال 
(Cosmo - gonie)‏ . ثم جاء علم الكون (Cosmo -logie)‏ لیتمم 
نساب الکون » وأخذ المنطق بصور في بنيانه التکون ما یظهره التكوّنُ 
(عناوأهم00 18) في بنیانه الکون . وبدا أيضاً علم القدیم 
(Archéo - logie)‏ وعلم الواحد (۱0816 - 11600) وعلم الوجود 
(©81ه! - 0ا0) » وصولاً إلى « إله » العلم الإلهي (ذهه! - ۲۳60) 
الذي أخذ يتعقلن . اما البدء / القديم (۸۲006) فيعني الوتر والشفع » 
مع ما يرافقههما من دلالات فعليّة : الفصل والوصل › الدّفع والجمع »› 
التبعيد والتقريب . 


5) أخذث الفلسفة اليونانية تقرأ الأساطير علمياً أي بعلم جديد : 
زیوس صار معادلا للأثير المفتكر المحيط بالعالم ؛ وفانيس / الظاهر 
5 صار معادلا لأصل التمظهر 6115100 . ونجدٌ لدی 
بار منيدس تعادل دقيقاً بين المتخيّل / الخيالي والْفتکر / الفهومي . 


6) في القراءة الفلسفية للمسطور . ولد عقل مفهومي A TE‏ 
القول والتفگر » من الأدن إلى الأعلى » على النحو التالي : 
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() طريقة القول اللُصوّرء التعبير بالصورة » الموسوم بالتصوري 
(Eikonique)‏ + 


رب ) طريقة القول ارم » التعبير بالرمزء الموسوم بالرمزي 
(Symbolique)‏ + 


رج ) کا الفهومي / راه التعبیر بالفاهيم والبرامین » 
الوسوم بالجدلي (Dialectique)‏ + 


(د) طريقة القول الموحی ‏ التعبير بالوحي . الموسوم بالتنزيلي 


. (Enthousiastique 


ملاحظة: يمتاز الحدلي والتنزيلي بأبا علمان كاشفان 
> وتا التصوري والرمزي بأنهها علمان ساتران . وعلينا الب لأهميّة التفريق بين 
الصورة (6166) ومفهوم التعبير الصوري ( على شاكلة كذا ) » وبين العدد والشكل 
(©5نا )1*18‏ الشکل بعنى الصورة الدّالة على مسار إجرائي ( عملي ) لابتناء طبيعي 
وسياسي . إن عبارة « على شاكلة كذا » تفيدٌ الاشارة إلى عمل فاعل (۳:۵09) ۰ قادر 
على إنتاج ما نراه حولنا . والحال هناك استعمالان ممكنان للتعبير التصوري : استعمال 


عملي ( طبيعي أو سياسي اسان و شار كر ای سا و 
قبل اتصالها بالبدن ) . استعمال صعودي / استذكاري (عباونه۷۳6) . 


التصوري الستعمل هبوطاً يضربٌ جذوره في الجدلي( كشف الواقع )؛ كما أن 0 
الستعمل صعودا يستعيرٌ کلام الغیب ( کشف الاوراء الافوق / الابعد ) . 


7 استعار الفلاسفة العقليون والتنزیلیون صور الأساطير ورموزها ؛ 
لکتیم طوژوها في كتابتهم المدركيّة / الفهومية : الليل هو الأم التي 
انجبت ال مولود الأول ( بروتاغونوس / أو فانيس : الصراع / أو 
الظاهر ) ؛ والتأويل الاستعاري جعل / فانیس / أصل التمظهر , 
الصاعد من أعماق لا يكن لها / تعقلها / مثلها ؛ اعماق :اهنا 
ظهور الأصل منذ أن اكتشفها . إن الرموز تحيلنا مباشرة على الأسطورة » 
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والمفاهيم تحيلنا إلى السطور الممثول / الفهوم عقلا . وني النوع الرمزي » 
ا برقلس 5ااء0]١‏ بين المتواليات التى تحيلنا على بنية النسابة اضاصة 
بالآلهة / الیش والمسرحة 50000007 الى تحیلنا إلى حكايات الولادة 
والطفولة والزواج والخرب + التي تلبس البنية السابقة لباسها المي . و 
جهة انية وص السرين ين نوعبن اسطوریین » عل الأقل : انوع 
الصنعي . والنوع السلفي / الطبيعي . الديني . ویلزم التيّه » في هذا 
المجال . إلى عدم الخلط بين الصور, الايقونية ( الایقونات ) والصور 
الوثنيّة ( الوئنیات ) : فالاسطوریون القدامى وضعوا أساطيرهم على شاكلة 
فطر الطبيعة > فكأن المخيّلة املينية ‏ الفاكرة الواهمة : ۷۵1۵ ها ) ی 
بذاتها ولذاتها » مثلها تحوك الحائكة حول نفسها البراقع م الحميلة الفاتنة / 
الخادعة . التي تصور العام . 

8ا . القراءة الفلسفية للأساطير القديمة ( من افلاطون حتى 
برقلس ) جعلت موضوعها علم الأصول ( علم الآثار القديمة. علم 
الوجود والتأله logie‏ - 1060 - 0260 ) » ولیس علم الأساطير الرمزيّة . 
ولکتها : تنفلت قاماً من !سار الألغاز والفضائح التي تنطوي علیها القراءة 
السرحية المأساوية للوجود . لقد سعی الفلاسفة لنمزيق السجف الصورية 
> ليقرأوا الحقيقة الجردة . ویفکوا إهامات المسَرّحَة الأسطورية . 

نهم يحاولون العودة إلى الأصول ۰ إلى الوحي الأول . وني هذا السياق » 
تبدو مبوّرة 2 عبادة التجريدات المؤهة في الديانة الرومانية : العقل ,5كم»ع84) 
Intelligence)‏ ۰ الولاء (Fides, Loyantéê)‏ „ الفضيلة Virtus, Vertu‏ 
Active)‏ 2 الوئام (Concorde Concordid)‏ « الخ ۲ 
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53 مثقفو ن : Intellectuels‏ 


0 مفهوم « الثقفين » حدیث نسبياً » یعود استعماله ف الفرنسية إل 
« قضية دريفيس » . ولكن قبل استعماله الشائع والأعم ٠‏ كان هناك تنو 
دائم بوجود خاصة أكثر حكمة وعلاً وثقافة من عامة الناس » 0 
من فئاتهم الوسطى . هؤلاء الخاصة . كانوا یسمون « إكليروس » في 
القرون الوسطى . و « فلاسفة » في عصر الأنوار . والحال فإن « المثقفين » 
الحديثين ورثوا تقاليد متناقضة ‏ تنضافٌ إلى تركيب زمرتهم الشديدة 
التنوع والاختلاف . 


1 بات للمثقفين التخصصین أهمية مميّزة في الجتمعات الحسديثة حیث 
يتوّون مهام الاعلام والابلاغ والتوصیل ۰ وحیث یقوم إنماء القطاع الثالث 
والخدمات على مهارة جزء متعاظم من السكان . زد على ذلك أن کبریات 
النظمات الحديثة تستعمل شبكة واسعة من المعارف المطبّقة » وتستهلك 
وتنتج برامج بحوث و « بحوثاً إفائيّة » . وعليه فإن المثقف يتوزع على جملة 

من الانماط الأجتماعية : فهو عالم » لکنه تقني أيضاً . وخبير ومنظم 
ومرب وحرض / مرك . 


2 بات من الصعوبة بمكان حصر المثقفين في البنية الاجتماعية » ومع 
ذلك يمكننا إيراد ُملة معاییر تصلح لتعریف القف : 


رأ) حد افق من الأهلية العرفية : معیار العلم القبول الذي ختلف 
بين بلد وآخر باختلاف نسبة التعلمین والأميين » ونسبة الذين یواظبون 


189 


على متابعة وسائل الاعلام والاتصال المعرفي . والحال . يجب البحث آولا 

عن المثقفين في جمهرة خريجي الدارس والجامعات ؛ مع الملاحظة أن 
اكتساب الشهادة لا يكون دائ من ن النشاطات البريئة » إذ هناك علاقة 
وثيقة ومركبة بين الشهادة العمل . ون اقام الثاني يجب البحث عن 
الثقفین في أوساط المحترفين . المدرّسين » المسؤولين عن منظمات 
ومؤسسات عامة أو خاصة . وفي هذه الحال يمكن الکلام عن « مثقفين 


بفعل المهارة » . 


رب ) المثقفون بفعل المهارة يشكلون زمرة / جماعة كامنة . لأن 
الكثيرين منهم يفتقرون بعد تخرجهم من الجامعات إلى الأهلية المعرفية 
اللازمة » أو يمارسون مسؤ وليات تقنية أو إدارية رفيعة ة جداً ٠‏ ولا يزعمون 
ال ل و هذه الصفة . مغزى 
أنه يلزم نوع ثانٍ من المواصفات » متمیز عن معيار الأهلية الشهود 
SS‏ 
المواصفات تنطبقٌ على المثقّفِين بفعل التوجه » بفعل الدعوة والاختيار . 


رج ) حين ننظر إلى التقفین من زاوية القيم الاجتماعيّة » يمكننا 
تعريفهم باهم « الأفراد الذين يحملون خبرة أو أهليّة معيّنة على الصعيد 
المعرني ویظهرون اهتماماً خاصاً بالقيم المركزية السائدة في مجتمعهم » . 


(د) يمكنٌ تعریف المثقفين , إذاً » بمجموعتين من المواصفات : حد 
معن من الأهلية المعرفيّة » وتحسّس شديد بالقيم الاجتماعية المركزية . 
ل ل ع اه » تتعلق بعلم 
لوجاك امن كل موم | زمرة مهنية Co‏ بعتر فرك + 
فضلا عن الواجبات الخاصة بعددامعين من البادی» المشتركة ٠‏ کالتفرغ 
لزبائهم ومثالية الغایات التي ينشدونها ویسعون لتحقیقها . وني علم 
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واجبات اف بل البحثٌ عن الحقيقة مكانة مميّزة ( حقيقة العام , 
حقيقة الفيلسوف » حقيقة اللاهوتي . 

ره ) مهما يكن حجم امخلافات حول طبيعة الحقيقة والناهج الناسبة 
لبلوغها . لا بد لكل مشارك في « السجال الفكري » من احترام بعض 
قواعد « السلوك الحسن » » القواعد الطبوعة بطایع الأخلاق أكثر نو 
مطبوعة بطابع علم العلوم الدقیق . فالثقف مُطالب بالتحفظ والتأذب في 
مواجهة الخصم » وباحترام العطیات » وپاجس التحقق والتأكد . ولا 
يخفى أن هذه الناقب / الفضائل تستلزمٌ بدورهاءجدارة راقية جداً . 


ايقل تزاید عدد اللقفین » وبالاعص الثقفین بفصل الهارة 
( الکفاءة / الشهادة ) ظاهر جديدة. في عصرنا . فالستفیدون من التعلیم 
الجامعي یتورعون » تورُعاً لا متكافئاً . على مختلفٍ الفشات الاجتماعيّة . 
ولكنهم » نظزاً لتزايد عددهم في المدارس والجامعات یستلزسون أو 
يطالبون بتغيير في أسلوب تأهيلهمٍ وحتواه . اما اهتمامهم بقيم المجتمع 
المركزية فيرتدي اشکالاً بالغة التسوع والتعازض . وهناك » على الأفل. "0 
شکلان لهذا الاهتمام : شکل العلمنة 5820 . وشكل الجذرنة 
Radicalisation‏ ( أو التعلمن و التجذر (. 


4) في الواقع » يعتبر المثقفون نقاداً للمجتمع » يزداد تصميمهم جيل 
بعد جيل » ويزداد ابتعادهم في المجتمع الغربي عن « الجتمع 
البورجوازي » الذي يعيشون فيه » وعن القوامة الدينية و« عقل 
الدولة » . اما القيم المركزيّة التي يلتزم الثقفون الغربيون باشاعتهدا فهي : 
عدم السكوت عن كل ما هو اعتباطي ؛ الرّفض العنيف لكل تراتب غير 
مثبوت بين الطبقات والمواقع . ويؤدي المثقفون دورهم في المسار 
الاجتماعي » بطريقتين : طريقة المفاجأة والعنف . وطريقة المرونة 
والتباطؤ . 
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54 معایر ( آعراف ) : Normes‏ 


80 ا أو الاعراف التخذه کمعاییر . هی ( ادا التصرف والحياة 
والتفكير الْمحدّدة إجتماعياً 5 والحاقي عل اونا اجتماعياً » - بینما القيم 

هي التي توجه بشکلٍ انفلاشي والتباسي > سلوك الأفراد من خلال 
تقدیها هم جموعة مراجع مثالية ا مور 
على تعيين مواقعهم / مراتبهم بالنسبة إلى الشال العروف . إلا أن راتوب 
۶ القیم وراتوت المعايير والأعراف لا ینفصلان ماما لآ في حالة 
الفعل التقني الحدّد الاهداف » التي ينشدها الجتمع بکل وعي ویعبیء 
لبلوغها الوارد والوسائل اللازمة . 


- انطلق إميل دورکیم‌من تحلیل النظومات الحقوقية / القضائية 
لارساء مفهوم العیار الاجتماعي / الغرف الاجتماعي » بوصفه من 
تجليّات الوعي الجمعي . ومن ضرورات الانتظام الاجتماعي . وهکذا . 
رغب دوركيم في ليدم العیار امحقوقي لیشمل العیار الاجتماعي . 


2 في هذا ال الضيق 9 لتحلیل « الواجبات المهنية » أن 
يحل محل تحليل المنظومات الحقوقية ؛ فعلم الواجبات المهنية يرمي صراحة 
إلى نظم المبادلات بين فئة أو عدة فئات من الفاعلين » ذوي المصالح 
المتباينة » وإلى إقامة روابط تعاونية على قذّر الإمكان ( شفاء المريض مهمة 
مشتركة بين الطبيب وزبونه ) . 


إن علم الواجبات يقوم بوصل علاقة ثنائية بمجمل العلاقات 
الاجتماعيّة والثقافيّة التى تتخطى الاطاز الذي یدوز التفاعل في نطاقه . 
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ويتكون كل علم واجبات من جملة تعاليم ومواصفات صريحة ومنتظمة : 
تعيين مهمة الأطراف العنیین بالتفاعل » وتنفيذها بموجب المنطق 
التازري ‏ منطق تماسك السلوك في ميدان معين . 


وتتدخل في علم الواجبات الاعتباراتٌ المعنوية والأخلاقية , كلما لزم 
الأمر للتأكد من جديّة التازر » ومن u‏ وتجرد المهني في مهنته »ومن 
الحكم على صواب بعض التعليمات أو بعض المنوعات . ومن الواضح 
أن التناسق بين المعايير والقيم يون ظاهراً للعيان في هذه الحالة الخاصة : 
فمنذ أمد بعيد وعلمُ الواجبات يقدّمُ احترام الحياة البشرية (۳5۵ه) 
بوصفه قيمة مُطلقة ؛ وهو متوافق في هذه النقطة مع القانون الوضعي ؛ 
لكنّ علم الواجبات قصل أيضاً بميدان التحسّس الديني المستند بدوره إلى 
تعالیم بينة ( تناسلوا وتکاثروا ابامي بكم الأمم ) . واعتقادات عامة . 

3- إذا» لا یِکنْ تناول المعايير / الأعراف من راوية المنظومة 
الحقوقية وعلم الواجبات فحسب , لا الحياةً الاجتماعيّة غنيّة بالناظمات 
., کالعادات والتقاليد والآداب المسلكية . في كتابه تكوين 
الحكم الأخلاقي عند الطفل . La Formation du jugement moral‏ 
chez enfant‏ أقام بياجيه 213864 حدود التفريق بين تلف أغاط 
النظامة التي بربطها بمراحل النمو العقلي : 


- تباين سلوك زمرة الأولاد بتباين أعمارهم ( الصغار الذين لا يلعبون 
و > هم في مرحلة النظامة الحسيّة والحركية . التعرف إلى شكل 
اللعبة » دون اللعب بها عقلياً ) . 


- یقصرح بياجيه تصوّراً توالدياً للمعیار العرنی » یتضمنْ عدة 
مراحل : النظامة الحسيّة » الآلية الخالصة ؛ الوعى ؛ ممارسة قاعدة خاصة 
بأساليب اللعبة التي يحترمها الجميع . 
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في نهایة التطور العقلي » يتعلّم اللاعبون التعامل كشركاء في تنفيذ 
مهمة معيّنة . ويكتشف بياجيه وراء‌تنوع الأساليب بنية عميقة تستمدٌ 
توازنها من واجب التبادلية ‏ وهذا الواجب الط OEY‏ بان 
التبادلية لا تقبل الاختلاط مع المساواة الحسابية / العدديّة الخالصة » ولا 
اللعبة تنتهي برابح وخاسر » غالب ومغلوب . 

4 العیب الشترك بين نظرية التب‌ادل (8688886) والتبادلية 
(136010700116) هو أنهها في حال التوسّع بدلالاعها » تقبلان التلبيس على 
الرابط الاجتماعي . هذا مع العلم معنى التبادلية يتبدّل مع تبدّل النوع 
الاجتماعي ( التعاون . التقاسم > التضامن الانفلاشي ۰ , قواعته تقسيم 
الأرباح » أحكام وقوانين التوزيع ( . إن العاییر الاجتماعية لا تفیل الحصر 
في أصل واحد . وهي لا تكون ذات معن إلا في السياق وبالنسبة لى نمط. 
النشاطات الذي تنطبقٌ أو تُطبّق عليه 
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55 معتقدات / إعتقادات : Croyances‏ 


0 تُقرأ العتقدات . في علم الاجتماع النفسي من خلال علاقتها 
بالسلوك الاجتماعي للأفراد ؛ فالسلوڭ الفردي والجمعيٍ متصّلٌ ف بعضٍ 
حدوده » بالاعتقاد . الأمر الذي يجعله سلوكاً انقيادياً ۰ أي ا ف 
a‏ اعتقادات وأعراف . وفي هذا المعنى يكن وشار ان 
غرفي > لانه مبني على اعتقاد مُتعارّف عليه ؛ لکن في معنی آخر » يمكنه 
أن يكون سلوكا وضعيا .-وإن التفريق الحدّي بين المعتقدات العرفية 
والعتقدات لوضعية يعتبرٌ أساسياً : ذلك أن العتقد العرف یشکل أحكاماً 
يمكنها أن تظهر في كيفيّات ختلفة . فترتدي مثلا شکل القول الإعلامي 
المؤكد أو النافي لوجود حدثمما » أو بشكل أعم . لوجود جملة آمور » 
وإمكان حدوثها وامتناعه ؛ ويمكن لاحکام المعتقدية » وبنسبة محدودة 3 
الوضوح ٠‏ أن تضفيٍ الاحتمال على الحدّث أو حملة الأمور المعتبرة . 
العتقد الوضعي فميزته العامة هي أن صوابة قابل من حيث المبدأ للضبط 
والمراقبة من خلال مواجهته ا ۱ وبالطبع » ٠‏ لا مفر من التنبه لهذا 
الأمرء لان معتقداً وضعياً 3 ارتداء شكل الاعلام. التوقعي الدائر 
حول مستقبل یبال > وغير واضح تاريخ حدوثه . فق حین أن 
العتقد العُرني لا يمكنٌ إثبات صوابیّته وصلاحيّته » فهو لا یقبل التصریف 
إلا بصعوبة متناهية . وما یلاحظ ‏ كا يذهب إلى ذلك فیلفریدو باریتو 
0 ۷۰ . أن العتقدات العرفية والعتقدات الوضعية تتلازم وتتشابك 
في بعض الأحيان . 


- اما القضايا الرئيسة التي أثارها التراث العلمي الاجتماعی في 
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موضوع المعتقدات » فإنها تدورٌ حول العناوين الأساسية التالية : حساسية 
العتقدات بالنسبة إلى الواقع ؛ الطابع النظامي النسبي الذي ترتدیه 
العتقدات ؛ دور العتقدات ووظيفتها في تعيين (أ)- أهداف الفعل 
الفردي والفعل الاجتماعي ؛ رب ) - الوسائل الأمثل لتحقيق الأهداف ؛ 
(ج ) - العلاقات بين البنى الاجتماعية والعتقدات ؛ ( د )- دور الصالح 
في تقرير المعتقدات . أو مدى فاعلية النظريّة النفعيّة للمعتقدات . 

2 يلاحظ ميلتون فريدمان 11105082 241108 غیاب الاعتقاديات 
لدى رجال الأعمال وقيزهم بالانفتاح الذهني . وذلك خلافاً للمثقفين 
الذين تتغلبُ عليهم الذهنية الاعتقادية , اطرفية والنصوصيّة E‏ 
هذه الملاحظة بكون اعتقادات رجال الأعمال تصبُ ا في مصبٌ 
الأفعال ذوات النتائج الباشسرة دق حین آن معتقضدات الشين لا تصبٌ 
میاشرة في محری الأفعال ا منتجة والمقدّمة للنتانج اام الفورية . 
يضاف إلى ذلك أن الاعتقادات الفريدة تنتسبٌ إلى ما تواضع علم 
الاجتماع على وسمه ب « منظومة العتقدات » » بحيث أن الاعتفناد 
بضرورة الإقتراع لجانب هذا الحزب أو ذاك في نظام حرء يرتبط بدوره 
بمعتقدات أخرى . مثل الاعتقاد في صحة البرنامج الانتخابي الحزبي » وفي 
فعالية زعيمه » وي نوع من الفكرويّة [ الايديولوجيا ] . 

3- وقد حظيت السائل المتعلّقة بدور العتقدات ووظائفها ومحدّداتها 
الاجتماعيّة ٠‏ باهتمام واستقصاءٍ كبيرين في تراث علم الاجتماع . فقد 
ذهب دوركيم > فيبر » وباریتو إلى القول بأن المعتقدات تلعب دوراً 
اساسا ف الحياة الاجتماعيّة + إذ يمكنها تحديد أهداف الفعل الفردي 
واحمعي > وتوجیه البحث عن الوسائل وکا كانت أهداف الحكم 
فركية أي م ا ٠‏ تضاءلت الفرص امام التمکن من تطبیق وذخ 
النخب العقلاني لناب . وعليه . فان الوسائل يجري اختباها بمقتضى 
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العتقدات التي ستضطلع » في هذه الحالة » بوظيفة الإقتصاد الفكري : 
ففى الحالات التى يكون فيها الفعل ضاغطاً أو لا تملك الوقت ولا نملك 
اسان الوبائل لرود شام هی اقبتارات الاج تكون كير فرص 
التقرير المستندة إلى المعتقدات أو المقولبات 51656019865 . إذا » منذ 
أن کون هتاف ال ده او المي معتل + کین ناميا فا 
بوجي عام » على الانتماء الاعتقادي . وهذه الملاحظةٌ كافيةٌ لإسقاط قيمة 
النظرة الزاعمة أنه يمكن. وجود خبراء قادرين على أن يحددوا » بكل 
حیاد . أفضل السالك والناهج لتدبير الجتمعات . وبالطبع ترشذنا هذه 
الملاحظة إلى ترابط المعتقدات والبّنى الاجتماعية » ویستحسن في هذا 
المجال القولٌ إن العتقدات تتأثر تأثراً مُركباً بمنظومات الفعل والتفاعل التي 
يتحرك من خلاها الفاعلون الاجتماعيّون . 


4- لكي نحلّل ظاهرة اعتقادية لا مناص من إعادتها إلى سياق 
منظومة لتفاعل الفريدة » السیاق الذي ظهرت فيه » بدلاأً من العمل اقامة 
علاقات عامة بين البنی الاجتماعية والعتقدات . ویلاحظ بوزیکو 
Bourricaud‏ أنه لم يكن یوجد في سوق الفکرویّات تعبيرٌ آخر غير 
الماركسية . يلبّى حاجة « الجمع » قبل ۱۹۳۹ ۰ تلك الحاجة التي كان 
يمكنٌ |شباعغها من خلال الانتساب إلى الفكرويّات السلفيّة . 


ومع إرجاع الظاهرة الاعتقادية إلى سياقها التاريخي والاجتماعي ا لا 
نتوخی, التوصل إلى تأویل نفعي / مصلحي للمعتقدات . لاذا ؟ لان الرء 
مار لعتقده أكثر ما یار بنفسه ؛ ولأن العتقد » ای كان » لا محال 
لفر ضص ذاته ما لم يكن حاملا معن ما للفاعل, القائم في موقع معينٌ . 
ويمكنٌ رد العنی هذا إلى مصالح الفاعل في بعض الأحوال فقط وفي بعض 
الحدود . وعلیه » ينبغي تحلیل العتقدات » عموماً . انطلاقاً من وظیفتها 
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التكييفيّة . ومن معناها بالنسبة إلى الفاعل » بدلاً من الانطلاق من 
جدواها ونفعها ی معطب و | شخصي 
ومشاريع شخصية . يتلاقى مع وضع الفاعل . وان الب عبن حقولاً » 
جالات للفعل . یتحرك من خلاضا الفاعلون الاجتماعیون ؛ ما يجعل 
بعض العتقدات یشکل إجابات أكثر / أقل تكيّفاً من |جابات اعتقادية 
أخرى . 

وإذا كان لا بد من اعتبار العتقدات بثابة إجابات عن أوضاع 
تفاعلية » فلا یجوژ التقليل من جمودها » واستمرارها . فكل إنسانٍ 
بواجهُ على الصعيد الفردي صعوبة التخلي عن معتقد مُعِينُ » حتى وان 
تکونت لديه شكوك جدية حول صلاجه وه . ومرد ذلك إلى کون 
المعتقدات غالباً ما تندرج في منظومات تشکُل بدورها دلیلا عاماً أو 
مُرشداً للتقويم وللفعل . من هنا نشأت مصاعبٌ التحول الاعتقادي 
وآلامه . وما يصح على الصعيد الفردي . يصح على الصعيد 
الجمعي . 


5 رك و ساب ا 9 e‏ 
ومثال ذلك ما ذهب إليه 082 فيفر | Febvre‏ 1 في قوله 1 الشف 
( بالل ) لم يتطوّر ني الغرب إلا مع ظهور الاعتقاد ( بالطبيعة ) . ومها 
3 الأمر ‏ فمن المبالغة إعتبار جميع العتقدات وفي كل الحالات » كأنها 

يير (م . مغیار*) ۷۵۲۵۳۱6 ) تابعة . أي كإجابات عن أوضاع 
0 . اما التقليد الشائع منذ فلسفة الأنوار ‏ والقائل أن العتقدات 
هي في جوهرها تمثلات للواقع شوهتها تأثيرات المصالح ( ماركس 


. Variabilité : مغايرة‎ )#( 
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والارکسیون ) أو التوترات ( فرويد ) » فهو صحيح في بعض الحالات . اما 
5 الأعم 2 فان العتقدات هي بالحرري دليل تقويم وفعل . هي « أدلة 
منتخبة أو « أدلة مصطنعة » حسب الأحوال » من قبل فاعلين 
اجتماعيين » وبمقتضى شخصيتهم وموقعهم ومحيطهم . ( دوركيم ) . 
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Connaissance : معرفة‎ 56 


0 ليس لعلم الاجتماع الوسوم بالعرفة حقل سوسيولوجي بالعنی 
الدقیق للکلمة مثل علم بت الشيلية أو التربية » أو الاقتصاد » الخ . 
وافا يشكل علم اجتماع المعرفة برناجا ‏ أو مشروعاً » أي مجموعة مسائل 
وتوجهات منهجية › موضوغها درس « المحدّدات » الاجتماعية للمعرفة . 
وخاصة للمعرفة العلمية . وبمعنى أوسع ‏ لدرجة آننا نتساءل عا إذا كان 
اقل شییتی دم الحالة محدّدا 2 بر ع ا ن إلى أن 
يضع في نطاقه « محدّدات » المعتقدات » الفكرويّات ( الايديولوجيّات ) . 
فضلا عن محدّدات المعرفة ذاتها . 


1 أن برنامج علم اجتماع المعرفة ارتدى طابعه الرسمي مع كارل 
ماهايم » ولكننا » مع ذلك . نجده ماثلا لدی إميل دوركيم . ففي كتابه 
« الأشكال الأوليّة للحياة الدييّة » يقول دوركيم إن بعض المفاهيم 
الأساسية للعلوم مثل مفهومٍ القوة . وأن بعض الطرق العملية مثل طرق 
التصنیف . تأتي مباشرة من الاختبار الاجتماعي . ومن الاختبار 
الاجتماعي للمحر ماك ا اا اننسة الانسان التصوّر 
الأول لقوَّةٍ ما فوق الأفراد كما أن وجود الجماعات وتبایناتها وتراتباتها هي التي 
اهمت الانسان مفاهيم النوع والجنس ۰ وبشکل آعم . مفاهيم النظام 
النطقي والتراتبي . وان ما يطرحه دورکیم هو لون من » آلوان العلمنة 
الاجتماعية للأشكال القبليّة الشهيرة » آشکال الاحساس والادراك التي 
رأى فيها(كانط) شروط إمكانية المعرفة . وبلغة أحدث » لا یک ن استجواتث 
الواقع إل انطلاقاً من مقومات لا زمنية ( كانط ) . ومن مقومات صادرة 
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عن الاختبار الاجتماعي ( دوركيم ) وتتغايرٌ وتيسرتها وفقاً لتطور « البنی 
الاجتماعيّة . ويُتتقد دوركيم على موقفه هذا . الوسوم بتهمة الامبريالية ؛ 
ویقال في معرض انتقاده : لماذا يراد للمعطيات المباشرة للاختبار 
الاجتماعى أن تكون وحدها وبدون معطيات الاختبار النفساني مثلاً . 
مصدراً راصلا للمقولات النطقية ؟ 


2 - إن السجال الذي أطلقه دورکیم في مطلع القرن العشرین › 
استؤنف في الستیات وما بعدها من خلال مواجهة ابيستمولوجية - 
سوسولوجية بين بوبر ۳۵۵۳6۲ كوهن Ku"‏ لاكاتوس Lakatos‏ 
وفیراباند Feyerabend‏ : 


-یری بوبر آن العرفة العلمية تدم جوهریاً بواسطة منطق 
« داخلي » 1 وتمتاز نظرية بوبر الخاصة بالاكتشاف العلمي 3 وعلى الرغم 
من تعقدها , بأنها نظرية لا اجتماعية في كليتها تقريباً : ذلك لأنَ نشاط 
العالم يُفْسَّر حضراً بالقواعد المجرّدة للعبة العلميّة . 


- لكن مع نظرية الثورات العلمية ( كوهن . فیراباند - فيور ۳6۲6۶ 
ولاكاتوس ) . یدخل علم الاجتماع بقوة إلى الحقل العلمي : فالجماعة 
له بي الاب مر يعمل بشكل طعي رواخ + العلة. الطبيعي .+ 
عند كوهن ) ۰ في إطار معطيات ( كوهن ) أو برامج ( لاكاتوس ) 
تشكل في الوضع الأمثل موضوعاً لاجماع أو لاعتقاد اجماعي بخصوبتها 
وصلاحيتها . وعليه » لا يكن لجماعةٍ علميّة أن تعمل إلا في إطار معطى 
أو عدَّة معطیات - ترکیبات . بدون تركيب » بدون نموذج مثالي 
6 . منم مشلا التقرير في شأن اللاحظات والاختبارات 


3 


الذكية . 
3 الفارقة بين أعمال بوبر » وأعمال کوهن ۰ لا کاتوس وفیور » هي 
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أن الأولى تنتسب إلى نوع من علم العلوم ( الابيستمولوجيا ) القبليّة » وأن 
الأعمال الثانية تحيط عل » وبمزيد من الواقعيّة » بمسارات تطور المعرفة 
العلمية . وبشكل أدّق » ترسم هذه الأعمال الأخيرة صورة نظرية عامة 
تتضمن نظرية بوبر اخاصة بتراكم المعارف كحالة قصوى . خاصة أو 
حا . وما پخشی هو الوقوع في مبالغة سوسيولوجية . بحيث یک مثلا 
أن ر نغوى بالقول إن الاعتقاد في مثال نموذجي لا ینجم‌عن« فائدته » 
الموضوعيّة وإنغا عن « فعل إيمان » . وأن فعل الايمان هذا يتحدّد بذاته 
بعوامل اجتماعيّة . وهناك خطر آخر قوامّه الغاء الفرق بين الفكروية 
( الايديولوجيا ) والنظرية العلمية » وأن نرى في النزعات العلمية 
تعارضات يمكنها أن تغدو « في العمق » أو « في التحليل الأخير» 
تعارضات فكرويّة » دينية أو سياسيّة . وإذا كانت المعتقدات والفکروية ‏ 
المبرّرة بجدواها الاجتماعي ( باريتو) تلعب دوراً إلهامياً في انتاج 
النماذج الثالية والنظريّات » فلا يترتبُ على ذلك إمكان خفض النظريات 
العلمية أو تشبیهها بالفكرويّات . 

3- أن ما تواضعنا على تسمية الابيستمولوجيا التاريخية » والذي 
يمك أن نسميه أيضاً بعلم اجتماع المعرفة أو بسوسيولوجية العلم ٠‏ بل 
بکل تأكيد حركة بحث هامة . فقد جاء هذا العلم الجديد لیتمم تراثا 
قدياً » بدأه مرتون ۱۷۲6۲۱08 وصورته أعمال مثل أعمال بن دافید ‏ 
هو تراث التساؤ ل عن الشروط الاجتماعية لتأسيس العلم الحديث . وعن 
مسارات التفريق بين المؤسسات العلميّة . وتکمن اصالة الابستمولوجيا 
التاريخية في الجهود المبذولة للنظر المتزامن في المعالم المعرفيّة والتاريخية 
والاجتماعية لتطور العرفة العلمية . وهذا العلم يأي مكمّلاً . وربا 
مصوباً » لتراث سوسیولوجیا العلم أو العرفة » کفرعین ینزعان أحياناً إلى 
أن یضعا بين هلالين المعالم المعرفيّة لنتاج العرفة » بغية التشدید على 
العوامل الاجتماعيّة ونوعيّات المعرفة . 
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4 آخیراً . ترمي نظریات الارکسیین ادد آشال هابرساز 
مها . إلى اقامة الصلة بين العلّة والعلول . السبب واكبّب » في 
مستوی علاقة الاهتمامات بالعرفة » علاقة الصالح والعارف . 


ومها يكن الأمر » فان عرض تلف النظریات هذه پرشدنا إلى 
صعوية تفضیل نظرية على أخرى » وإلى صعوبة الاجماع حول نظرية ما 
عندما تقدّم البراهين اللازمة بیان صلاحیتها العلمية . فالخيارٌ في العلوم 
یبدو ارا صعباً » یستدعی اليطة والدقة ‏ وحتی آنه يبدو متتعاً آنا . 
ولکن إذا استخلصنا من هذه القترحات تعمیاً جسورا یقول إن من شأن 
النظریات العلمية أن تعکس الرهانات الاجتماعية فقط . فإنما نحرم 
آنفسنا من ٍمکان التمییز بين العلم والایدیولوجیا وامذیان . 
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57 معقولية ( عقلية ) : Rationalité‏ 


0 مفهوم العقليّة / المعقوليّة تستعمله العلوم الاجتماعيّة في جملة 

ن : في تراث العلم الاقتصادي . على الأقل مت جد یت 
باريتو (Traité de Sociologie E‏ » يو صف فعل ما بأنه عقلي 
عندما يكون » موضوعياً » متطابقاً تماماً مع الغاية التي ينشدها الفاعل . 
في هذه الحالة تعني المعقولية تكيّف الوسائل مع الغايات . 


أما الاقتصاد الحديث فقد عرف السلوك العقلاني بأنه اختيارٌ الفرد 
للفعل الذي يفضله بين كل الأفعال التي يمكنه إداءها > أي بوصفه اختياراً 
متطابقاً مع أفضليّاته . وبوجه عام ٠‏ يمتنع العام الاقتصادي عن تطبيق 
مفهوم المعقولية على الغايات ذاتها . ومع ذلك يمكن وصف فاعل, ما بأنه 
غير عقلاني إذا كان ينشدٌ غايات متناقضة أو إذا كانت خياراته غير متلازمة 
أو غير متماسكة من داخلها . 


وق علم الاجتماع ظهرت مترادفات مفهومية ( عقلانية الغايات ؛ 
الفعل المنطقي ؛ الأداتيّة ) تدل على الفعل الذي یستخدم الوسائل 
المتناسبة مع الغايات المنشودة . ولقد أضاف ماكس فیبر إلى عقلانية 
الغايات » ما يسميه العقلاني بالنسبة إلى القيم » لكي يصف الفعل 
المتناسب ليس مع الغايات » وإنما مع القيم . ومثال ذلك أن تضحية 
البطل فعل عقلاني بالنسبة إلى القيم . 


1 - تبي لنا في الحالات السابقة:أن الوصف العقلي/ العقول ينطبقٌ على 
الأفعال » ولكنه يتقبّل أيضاً الانطباق على الأقوال التفسيرية / الشروحات 
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الإعلاميّة . فیمکنْ وصف القول أو مجموعة الأقوال بأنه عقلاني إذا كان 
متناسياً مع العلم ( بالعنی الدقيق للكلمة ) المتوفر حول الوضوع أو إذا 
كان متطابقاً مخ قوانين العقل العلمي . 

- إن التفريق الحديث بين العقلي واللاعقلي . خلف التفريق 
الكلاسيكي بين المنطقي واللامنطقي ( الأفعال المنطقية صارت توصف 
ما أفعال عقليّة » الخ ) . ويُقصد بالافعال المنطقية / العقلية تلك التي 
تتميّز بتوافق بين الغايات والوسائل ۰ والتي تحمل مكانةً محدودةً في الحياة 
الإجتماعية .یبقی من المفيد أن نلاحظ أن هذه الأفعال اللامنطقية كان 
باریتو يضع في عدادها الأفعال التي لا يكن تفسيرها بالعادات 
وبالعتقدات أو بالدوافع الغريزية » وكذلك الأفعال المولّدة للنتانج 
الشقاقية بالمقارنة مع ا التي ينشدّها الفاعلون . 

3- تتلاقى نظرية الألعاب » والنظرية العلمية الاجتماعية والنظرية 
السياسيّة عند مقترح معلومي ( ابيستمولوجي ) أساسي : وهو أنه لا يكن 
وجود تعريف عام لمفهوم العقليّة / المعقولية ول وضع که »> يكون من 
« العقول » أكثر السعي للحذ من الخسائر المحتملة . بدلا من السعي 
وراء ا لحد الأقصی من الأرباح الممكنة » بینا یکون في وضع آخر من 
الأعقل والارشد البحث عن آقصی حد من الارباح . وعلیه » فلا مناص 
من تصور مفهوم العقولية في صورته النسبيّة أي بوصفه مفهوماً تابعاً لبنية 
الأوضاع والواقف . وبشكل أخص انا لوقع الفاعلن / اللاعبين 
ولخصوصيّاتهم . 

4- على الصعيد العرفي » ترتدي إشكالية المعقولية / أو العقلية طابعا 
أشد تركيباً . وقوامٌ هذه الإشكالية ما يلي : هل العتقدات والأساطير التي 
نشاهدها في المجتمعات البدئية والحديثة هي معتقدات وأساطير عقلانية أم 
غير عقلانيّة ؟ بكلام آخر » هل تتطابق مع أقوال أو مجموعة أقوال مختلفة 
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جوهرياً عن أقوال أخرى معتبرة علمية » أم أنها تختلف عنها في الدرجة لا 
في النوع والطبيعة ؟ هناك ثلاث إجابات على هذا التساو ل العرفي : 

(أ) إن المعتقدات والأساطير يجري تفسيرها كأقوال معرفية بسبب' 
الخطأ في النظور : وبمقتضى طريقة النظر هذه یِکنْ للمعتقدات 
والأساطير أن تكون ذات محمول ودور تعبيريين . شعسوریین › لا 

( ب) إن العتقدات والأساطير يمكنها أن تكون أقوالاً ذات قيمة 
معرفية بالنسبة إلى الفاعل القائل بها » لكنها لا تحمل هذه القيمة بالنسبة 
إلى الُراقب المنتمي إلى ثقافة موسومة بسمة العقل العلمي' » أو المتميّزة 
بعقليّة « منطقيّة » ( راجع : كلود ليفي - بريل ) . هناء يأتي الوهم من 
طرف الفاعل المنظور . 

(ج ) إن العتقدات والأساطير غالباً ما تكون أقوالاً عقلانيّة بالنظر 
إلى حالة المعارف داخل السياق الذي تشاهد فيه » ولكنها لا تبدو 
للمراقب غير عقلانيّة إل لأنه يملك عد ذهنية أكمل وأعقد . وعليه » فان 
الأساطير والمعتقدات أو النظریات الغيبية تعتبر «عقلانيّة». وأما شعور 
اللاعقلانية الذي يمكن للمراقب أن يشعر به فهو ناجم . كما يقول 
بياجيه . عن وهم « المركزية الاجتماعية » . هنا » يأتي الوهم من طرف 
المراقب الناظر . 


وإذا نظرنا إلى هذه الاجابات الثلاث من زاوية علم الاجتماع المعرفي 
ومن زاوية علم اجتماع الفعل . سنلاحظ أنه يمكن اعتبار الأساطير 
المعتقدات بمثابة إجابات عن / أوردود على منظومات تفاعليّة + وأن 
الإجابة الثالثة هي الأجدى والأنفع » شرط أن تعاد صياغتها في عبارة 
ولغة نظريات الفعل الاجتماعي > بحيث يمكن تصور الأساطير 
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والمعتقدات كإجابات متكيفة / أي عقلانية في أساسها / مع أوضاع بنيوية 
متباينة وقابلة للتباين . أخيرا . العقلانية الفعليّة والعقلانية المعرفية هما 
بعدان مترايطان يلان قراءتين لظاهرة واحدة . 
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58 مقام [ مركز / منصب |[ : Statut / Status‏ 


ت يشير القام إلى الموقع الذي يشغله فردٌ ما في جماعة » أو الوقع 
الذي تشغله جماعة مافي مجتمع اشمل ( المجتمع بوصفه جامع 
الجماعات ) . وللموقع هذا بُعدان : أفقي وعمودي . يُعنى بالبعد الأفقي 
للمقام شبكة الاتصالات والبادلات الفعلية أو الممكنة التي يقيمهافردٌ ما 
مع أفراد آخرين یقعون في مستواه الشخصي ذاته ۰ أو التي يبحث هؤلاء 
الآخرون عن إقامتها معه . أما البعد العمودي للمُقام فيتعلّقُ بالاتصالات 
والُبادلات التي جرا الفرد مع من هم فوقه ودونه . والتي یسعی فن هم 
فوقه ودونه لاجرائها معه . ويمكننا دمج هذين البعدین فنعرف تام بأنه 
مجل العلاقات المتساوية والتراتبة التي يُقيمها فردٌ مع أعضاء زمرته 

1 الا أن مفهوم المقام یتضمن شيئاً آخر أكثر من مفهوم الاتصالات 
والمبادلة الفعليّة أو المحتملة . فهذه الأخيرة تتعلّقُ بالْقام بقدر ما تعبر عن 
موقع الفرد با له من ثبات واستقرار . وبقدر ما يكون هذا الموقع غير تابع 
فقط لطريقة حدوث تفاعله مع أقرانه في وقت معين . وبكلام اخرء إن 
الموقع يتب أيضاً لواصفات ومحمولات أخرى دائمة » تنوجد وتستمر بعد 
مشاركة الفرد في زمرة اجتماعية معينة . ومن هذه المواصفات نذکر 
الس اا العمل ی هم فقط :في کی طاريق 
نظر الآخرين للفرد المنظورء بل تؤثّر أيضاً في طريقة تبرؤ الفرد من 
بعض الأدوار » وذلك بقدر ما ترتبط هذه الأدوار بالمواصفات الآنفة . 


2 إن ممارسة الدور تكون سهلة أو ممتنعة وفقاً لانطباق مواصفات 
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الموقع على الدور المطلوب إدواؤه . وعليه یک تعريفٌ الموقع بأنّه جملة 
موارد فعلية أو محتملة ۰ تسمح حيازتها تلفاعل بان یل دوره أو أدواره 
وفقاً لكيفيّات أصيلة کف 8 ولکن علاقة اتذور رالو لنت الجندية 
الحانب . فالوقع لیس فقط ۱ / موردا للمثل الفاعل في أدائه 
ادواره ؛ بل هو أيضاً ضابط لطريقة آدائه دوره . وهذا الضبط ( العقاب 
والثواب )يمكنه أن يكون سلبياً أو اجابياً . وعلیه ‏ > فالوقع ليس مجموعاً 
ل ا ف هن 
لا يكفي الفرد أن يحمل شهادة حتى يغدو عالا متعلیا الخ . ) 

ذلك أن العلاقة بين محمولات ام » ومسار الحمل أو العزو 0 2 
هى علاقةّ إشكاليّة . 

بارسونز » إلى أنه يتم وفقّ معايير طبيعية وموضوعيّة » كالعمر والجنس 
مثلا . إلا أن المناصب / المراكز الهنية الاجتماعية يكن کسبها من طريق 
الجهد أو المجاهدة . والطموح أو الاستحقاق . ولقد أشار منظرو التنظيم 
مراراً وتکرارا إلى الصاعب الى تعترض مساژ عزو التراكق» والتي تیا 
بدورها من صعوبه قراءة بيانات تنظيم المراتب والمراكز الا حتماعية 
يُضاف إلى ذلك أن « البنية الشكليّة » للتنظيم التراتبي تعتبر ختلفة عن 
دنيته الفعلية أو بنيته غير الرسميّة . وهذا الانحراف القائم بين المراتب / 
ی ا ا م 
eti)‏ ری ببناء لمراكز كا يظهر من خلال القاییس 9 
أو القاربات الموثوقة على اختلافها . 

ملاحظات : 
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( أ ) في أي مستوى يكون التراتبُ ملحوظاً بشكل خاص ( مشكلة 
المراكز التراتبية والمراكز الوظيفية ) ؟ في الواقم » يبدو الخط السلطوي 
مضروبا / مكسورا في اغلب الأحيان » فيغدو من الصعب تحديد موقع 
سلطة التقرير بجلاء تام لأن هذا الموقع يتأرجح بين المسؤ ولين والعملانيين 
من جهة » وبين هيئات الأركان المكلّفة بالاسترجاع والاستطلاع على مدى 
عيذ سيا > من جهة ثانية . 

(ب) عندما یتم رصدٌ الالتباس هذا يجب البحث عن أسبابه 
ومؤثّراته في آن واحد . ويمكن للالتباس أن یظهر كأنه نتاج تسویات جزئية 
وضمنية تكفل للتابعين نوعاً من« منطقة حرة » وللمتبوعين (.القادة) الأشد 
عدوانيّة « مجالاً خاصاً » يمكنهممن خلاله مارسة سلطتهم التقريرية . واما 
نتائج هذا الالتباس المديّر بمهارة نسبيّة » فيمكنها الإسهام في مرونة التنظيم 
أوفي إبطاء عمله وكبحه . ` 

5) يمكنٌ تقويمٌ تراتب المراكز وفقاً لدرجة وضوحها وفعاليتها . ( مثال 
ذلك دراسة ماكس فیبر للبيروقراطيّة ) . وما يلاحظ أن مسألة تراتب 
المراكز لا تطرح فقط على مستوى التنظيمات والمسؤ ولين عنهيا بل تطرح 
أيضاً على مستوى شخصية الممثلين و« ثقافة » جماعتهم . وتأي هذه 
المسألة في صميم مناقشة الخلخلة كا قدَّمها دوركيم . على الأقل في كتاباته 
الأول ( حول تقسيم العمل الإجتماعي ) . فعنده أن الخلخلة مرتبطة 
باضطراب تراتب المراكز . 

6 بقدر ما تكون منظومات الطباق اكثر تركيباً وخضوعاً لتطورات 
متسارعة يغدو عزو المراكز أقل وثوقاً وثباتاً . ( راجع الطباق أو الانطباق 
الاجتماعي ) . 
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50 منظومة [ بطم ] : 550۵۲06 


0 المنظومة أو النظمة هي جملة معادلات مترابطة بحيثإذا تبدّل أحد 
عناصرها المكونة نجم عنه تبدّل لكل العناصر الأخرى . یقول برتالانفي 
Bertalanffy‏ : ر للنظومة هي جملة عناصر مترابطة أي مرتبطة بيبا 
بروابط إذا تبدّل آحذها تبدلت الروابط الأخمرى كلها » وبالتالي يغدو 
الجموع متبدلاً » . وغالباً مایستعمل مفهوم النظمة في علم الاجتماع 
بمعنى قريب من العنی المذكور . فیقال مثلا أن التنظیم يتحدّد بمنظومة 
ادوار » وأن تبدّل أحد عناصره يمكنه تبديل النظومة برمّتها . واليوم هناك 
اتجاه في علم الاجتماع اقدیت ال غل الجتمعات ترسفها كات م 
من منظومات فرعية 551۵7065 - 50105 تربطها ببعضها روابط متراخية 
ومتحركة نسبياً ( ومثال ذلك تركب الروابط القائمة بين سوق التعليم 
وسوق العمالة » أو بين منظومة سياسية فرعية ومنظومة اقتصادية فرعية › 


الخ ) . 
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Institutions : مؤسسات‎ 


0 يعني « تأسیس شعب » ۰ في في العنی الكلاسيكي . انتقال مجموعة 
أفراد تحركهم ميول واهواء تفل بینہم أو تجعلهم متعاندين > من الحالة 
الطبيعية إلى الحالة الاجتماعية التي يعترفون من خلاها بسلطان 9 
ا وا ات موتسكيق »وخ القوأنين ) . 
العنی التقني الدقيق لمفهوم تأسيس / أو موسق فنجده تلف 9 
علماء ء الاجتماع المنتمين إلى مدرسة دوركيم . إن مؤسسات ا 
املكيّةء الخ > قام علماء الأنام بدرسها منذ أمدٍ بعيد» من زاويتين 
ساذجتين » احداهما تاريخانية » وثانيتهما إقرانيّة Componatiste‏ . لکن 
الدوركيميّين سعوا لتعريفها على النحو التالي : المؤسساتٌ هي « آدابُ 
الفعل والشعور والتفكبر . «التبلورة » الشابشة تقريباً. الإكراهية 
والتحايزية . لدى رمرة اجتماعية معيّنة » . 

1) لدى تعريف المؤسسة . تواجهنا في الْقام الأول صعوبة أساسية 
ناجمة عن كون هذا المفهوم وهل ينطبقٌ على كل المسالك العامة أو الخاصة 
أم أنه ينطبق سیر | على السالك التي یکون العقابُ عليها صادراً 
بصورة صريحة وفاعلة عن احدى هيئات الجتمع ؟ أن دوركيم واتباعه 
يختارون الشطر الثاني » في حين أن بارسونز وسواه يختارون الشطر الأول 
من انطباق مفهوم المؤسسة على المسالك . 

2 إذا سلّمنا بالتعريف الدوركيمي للمؤسسة نجدُنا . من جهة 
ثانية . في مواجهة مأزق جديد : المؤسسة تغدو مرادفا للتناظم 
الاجتماعي 2 ویغدو كل ما هو اجتماعي مؤسسياً > لأن کل ماهو 
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اجتماعي إكراهي » ولأن المؤسسة هي إكراه فعّال اجتماعيًاً . ويترتب على 
ذلك - کا في نقد غورفيتش لدوركيم - تكوين تصور شدید التحجر عن 
الحياة الاجتماعية . 


3 اما إذا شدّدنا على انتظامية الوسسة . على طابعها الکل -5(506) 
Institution)‏ عل ۳20106 فرعا سيكون بإمكاننا هت الاشکال 
التعريفي ولو جزئياً . وعندئذ کون الموْ سساتٌ « مجاميع قواعد وأنظمة » أو 
« منظومات معيارية » . ويمكن إحالة کل « باقة سمات » إلى « باقات 
سمات أخرى (مثل اسناد المؤسسات الأسرية > بوجهها الزوجي والقرابي 
والعنوي والعاطفی لي اه » إلى الوجوه الاقتصادية الخحاصة اا 
الاجتماعية . أو /سنادها إلى المؤسسات السياسية / أي تطور السلطة 
ومارستها لیس فقط داخل الاسرة » بل أيضاً في الایلاف الاقليمي / ۰ أو 
إسنادها . أخيراً » إلى المؤسسات الدينية . وكذلك الحال بالنسبة إلى 
المؤسسات الاقتصادية في الجتمعات الحديثة » الْمسندة إلى مؤسسة العقد 
والملكية والإجارة ( 98185181 : أي شرط الشغيل الحر « شکلا » - راجع 
ماكس قيبر ) . 

) إذا كانت المؤسسات تشکل علاقات استتباع بين النشاطات 
المختلفة . فلا مفر من التساؤ ل عن القوة وبالأخحص عن التماسك الذي 
جکم مثل هذه الأواصر والعلاقات . من الملاحظ أن هذا التماسك هو 
من النوع الإشكالي > خاصة إذا تساءلنا عن صحة التطابق ف الاجتماع 
الرأسمالي » ما بين المؤسسات الاقتصادية والمؤسسات الحقوقية والسياسية 
والعقلية . 


5 لا يمكن لاغذ بالتصور « الوظيفان » الذي حصر غورفيتش 
المئؤسسة في إساره ¢ لأنه لايوجد جتمع رسمي ومو سسات رسمية 


بائية » بل يجدر بنا تفخص الواقع العيني حيث يتجابَهُ المجتمعٌ الرسمي 
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( المنشأة وهرميتها ) والمجتمع المعاكس ( الزمرة العمالية . النقابة » حزب 
« الطبقة العاملة » معمعاييره وقيمه ومنظومته الطباقية الخاصة عل 550۵106 
Stratification‏ ( 58 يقدّمان صورة عن عالین مؤسسيين ومتعارضين 
بقوة . زذ على ذلك أنه توجد أحكام مؤسسية وأحكام لا مؤسسية أو غير 
قابلة للتأسيسية (مواقع / مناصب تأسيسية / مناصب ومواقع لا 
تأسيسية ) . 

6 في مستوى التأسيسية (105]1]0]102081158)102) الموقعية 
والسلوكية والوظيفية . لا نستطيع خفض التأسيسية السلوكية إلى حالة 
التأهيل الاجتماعي وخاصة التأهيل الاجتماعي الأول . ففي الواقع تعمل 
نظرية المؤسسة » بصورة تعاقبية » إلى جانب نظرية صراع الطبقات ؛ 
وهي / أي نظرية اة 7 یط قن الظراهت. إحاطة أفضل من 
الثانية » وبالتحديد ظواهر المسارات الاجتماعية القائمة على الثقة » حتى 
وان كان خطر الاستغلال غير مُستبعد عنها . من الواضح أن علاقة المهني 
بزبونه ( الطبيب والمريض ) يكتها أن تؤدي إلى علاقة استغلالية ؛ لکنها 
علاقة مختلفة بطبيعتها » عن استغلال « الرأسمالي » ل« العامة 
المستضعفين » . 

7 اذا السلوك التأسيسي Comportement Institutionnel‏ هر 
سلوك قدي / و > بمعنى أنه حين عبر عن إبتسار ( مفهوم شائع ) للثقة 
المتبادلة » انا يُقيم بين الشركاء / الأقران سم علاقات منتظمة , 
روابط منظمة لا يمكنٌ استمرارها إل لإنها تبم افرادٌ جماعة (إيلاف ) 
خاضعة لقوانين واعراف واحدة . وفي مايتعلق ب « أدب السلوك 
الطبقي » . نلاحظ أن ضبط السلوك « ال رأسمالي » والسلوك « العمّاني » 
تم دعل من سلطان تحكيمي ۸117216 41005116 ۰ فرض على 
الطرفین التواجهین ضرورة الاقلاع عن العنف الجماعي . واقتادتبا إلى 
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توفير واستخلاص « مناطق النفع المشترك » یکن من خلاها بناء تدريجي 
لأساليب وطرائق وفاقية . يضاف إلى ذلك . أن « إغاثة الفقراء » القائمة 
في أصله التاريخي على واجبات دينية خالصة » تطورت في التأسيسية 
الحديثة من خلال فرض أواليّات الضمان والتأمين والضرائب الإلزامية . 
لقد انطلقت التأسيسية السلوكية من إجماع أخلاقي وديني » وانقلبت إلى 
« تضامن وطني » و « تفاوض جماعي » . وعلى هذه القاعدة » تأسس طود 
من الحقوق والواجبات » نافذة اجتماعياً » ويقوم فيما بينها توازنٌ مقبول 
من مختلف فئات الشركاء الاجتماعيين . 
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01 موضو عيّة : Objectivité‏ 


0 في السجال الذي اطلقه ادورنو هابرماز Adorno Habermas‏ 
حول الوضعية ( المانيا » الستينات من هذا القرن) ۰ طرح السؤال الحاد 
حول موضوع علم الاجتماع وهل يمكن هذا العلم إذعاء الموضوعية 
۵ إن المعرفة عموماً > والمعرفة العلمية الاجتماعية فوا 
ترتبط بالمصالح الاجتماعية للفاعلين الاجتماعيين ؛ ولهذا فإن علم 
الاجتماع يستمد قيمته المعرفية من مصالح الفاعلين الذين يتصرفون 
بحكمها وبموجبها ( علم اجتماع يساري وعلم اجتماع يميني ) . فهل 
يحول الطابع التحزبي للعقائد الاجتماعية دون نبود علم الاجتماع إلى 
الموضوعيّة ؟ مما لا ریب فيه أن تصورات علماء ء الاجتماع تتأثر عادة 
بمصالحهم > وعموماً 0 التي يفرضها علیهم وضعهم ودورهم 
الاجتماعي والابتسارات / أو الُفترضات التي يكن ترتبها على انتمائهم 
إلى سياق اجتماعي وتاريخي خاص 

1 لا مشاحة أن تأسس العلوم الاجتماعية وانتشارها انطلاقاً من 
الأمم الصناعية الغربية » مسؤ ولان عن الاستعراق ۱۳۴۱۳۱۵۵6۵۵۱۲5۳6 
الذي نلحظه في جملة من البحوث العلمية الاجتماعيّة . ومشال ذلك أن 
منظري التنمية کانوا ماين إلى تفسیر السارات الاائية من النمط الغترى 
وكأنها النموذج الأميز الذي يُصوّر منطقه وکأنه قابل للتعمیم والشمول . 

2- لا بد من التنيّه لأثر العادلة الاجتماعية والعادلة الشخصية على 
مهنة الباحث الاجتماعي » وإمكان اعتبارهما من جملة العوامل القادرة على 
تشویه النظر ( لخط الوقائع ) والتحلیل . مشال ذلك أن دورکیم ربط 
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وظيفة علم سس بجدواه الاجتماعية المباشرة ؛ وأن باريتو رأى فيها 
ال اتب معتبراً أن علم الاجتماع هو نشاط معرفي منرّه عن 
الغرضيّة . وإذا تمسّكنا ببذه الريبيّة تجاه علم الاجتماع . فهل يمكننا 
الاستنتاج بأنه علمْ لا موضوعي أو لا هکنه ادّعاء الموضوعيّة ؟ أم يجب 
القول إن بعض العادلات الاجتماعية والشخصية هي أفضل من معادلات 
آخری » ما لأنبا تستعجل تغيير مجرى التاریخ » وإما لأنها تسترشد بنظرة 
أخلاقية رفيعة ؟ أم يلزم اللجوء إلى الاقتراع العام لتقریر صحة ومصداقية 
القترحات والقضايا العلمية ؟ وبالتالي هل يمكن وضع الاعتقاد في امكان 
الوضوعية العلمية الاجتماعية في مصاف العاییر الدّالة على الانتساب إلى 
فكروية توصف غالبا بنها وضعية » والاستنتاج بأنَّ علم الاجتماع لا 
يمكنه أن ینشد سوى هدف واحد هو النضال في سبيل مصالح شرعية ؟ 

- إن تأثير المعادلات الاجتماعية - الشخصية لا ينفي إمكان خضوع 
التحلیل العلمي الا جتماعي لسجال انتقادي عقلاني . کا لا ينفي إمكان 
ل هذا السنجال زل بسع جات جر لیا عابم المي 
بها . لماذا ؟ لأن تأثير العادلات الاجتماعية ‏ الشخصية لا يكفي بطبيعته 
لإسقاط أو دحض توجهات علم الاجتماع نحو الموضوعية . وليس من 
المؤكد » بعد » أن « منطق الاكتشاف العلمي » لا يخضع لبادیء وأصول 
متجاورة في علم الاجتماع وني مجالات النشاط العلمي الاغری . إذ من 
الممكن في علم الاجتماع . كما في سواه من العلوم » تحلیل نظريّةٍ ما 
لاكتشاف ما تحمله من مصادرات غير مقبولة إن ای دیا من عدا 
النوع » حتى وان كان متخصّصاً في نظرية فريدة » يمكنه أن يُفضي إلى 
شيء أعم . 

4 إذا » النقد الداخلى للنظريات . ( أي نقد تماسك القضايا 
والأطروحات التي تشكل رك ماء ونقد قَبُوليّة المفاهيم والمدارك 
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الستعملت الخ ) ما هو الا سبیلا أوّل » مفتوحاً ی 
هو مفتوح امام أي علم آخر على طریق التقدم العلمي . ویتممه سبیل 
آخر , هو سبيل النقد الخارجي ( أي مواجهة النظریات . في مقدّماتها 
وخلاصاتها . مع معطيات النظر والمشاهدة ) . 
- إن علماء الطبيعة . مثل علماء الاجتماع , یتناولون الواقع 

ويصوغون نظريتهم في إطار مفترضات أو ل ما 
كمُوجبات أو يقينيّات . وعل الرغم من ذلك كله » تبقى حقوق 
الد محفوظة بموجب الإمكبان الذي يحوره عالم الاجتماع وعالم 
الط .وهو إمكان تاسس نقد خفلا للات العروضة علیهیا + 
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۱ 02 ۱ نبو يد [ تنبؤية ] : Prophétisme‏ 


0 تشم النبوية / التنبية إلى جملة نشاطات وادوار اجتماعية تفید 
استطلاع الستقبل بقدر ما تعني بعض التوجهات الأساسية ‏ التوجهات 
الأشد إنشحاناً بالانفعالات الأخلاقية والدينية في حياة الجماعة . ويرتبط 
الظهر النبوي بفرادة شخصية خارقة للمألوف . وهو من هذه الزاوية 
يقتربٌ من الزعامة یامه )Charisme(‏ . لكنه يتميّز عنها بالنقطة 
التالية : في حين ترتبط الزعامة الباهرة بوجود « إيلاف انفعالي / وجداني » 
( إيلاف قريش ) مستقرٌ نسبياً » مك بنية تراتبيّة صريحة ( وجود زعيم / 
رئيس ) ( أو وجود الود ريه وجود ازلامه وجمهور اتباعه أو 
مؤيديه)؛ رن النبي لا > يعاني صمت الإفتكار , وينعزلٌ في 
وحدة مازمية / مأساوية » عن الجمهور الذي يبادره دائاً بتجاهل رسالته 
أو بازدرائها . ۱ 


الا أنه لا يجوز أن نبالغ في ٍضفاء الطابع الأساوي أو المأزمي على 
ال حالة النبويّة + كا أنه لا يجوز وقف التحليل على حالات أنبياء بني 
إسرائيل » كأنه لا أنبياء إلاءندهم . وكأن فلاسفة وحكاء الأزمنة القديمة 
لم يعانوا من الاضطهاد والتتکیل مثل ما عاناه » إن م نقلْ أكثر ما عاناه 
أنبياء شعوب أخرى . أو العلمون المرشدون (6010101005) في امند 
القديمة . 


2- بعد هذا التوشع في عمومية الظواهر النبوية والحكمية 
والفلسفيّة » لا بد لنا من البحث عن الخاصّة المميزة تلظاهرة النبوية 
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- إن النبي بقدر ما يقرأ المستقبل . يستحق التمييز عن الكاهن أو 
العرّاف أو « أنبياء البلاط » . وهذا التمييز يقوم على معيارين : أولهم أن 
العراف يستندٌ إلى تقنيات سحرية ؛ وثانيها أنه تابعٍ للأقوياء . اما النبي 
فهو نبي العقاب والشواب ؛ يقدّم للناس علا صريحاً ( التوراة » 
الکتاب ) » ولیس علما نفعياً دنيوياً . وأسلوبه في مخاطبة الناس وجداني / 
عقلاني ؛ وکلامه الوحی من ربه هو کلام تنزیل .لا کلام تعقیل وتأویل - 
لهذا يتخذه البعض على ظاهره وبحرفیته ( آمنا با أنزلت علینا ) . 

- إن النبي سواء كان « أخلاقياً » كا في التقالید التوحيدية الدينية » 

أم 0 موذجياً » كما في التقالید البوذية » یتمیز بکونه صاحب دعوة , 
واقتناع » ونبي رحمة فريدة . فالدعوة تفصح عن طريقة إندراج دور 
النبي في قاطرة الأدوار الاجتماعية الأخرى . وللوهلة الأولى » يبدو هذا 
الاندراج كأنّه فصلٌ أو قطع - الا أن النبي ليس مفككاً للموصولات 
وحسب » فهو يفصل ويصل › يؤسس ويرفض ؛ إنه « علامة نقض 
ومناقضة » . 

- ونما يزيد من فرادة النبي الطابعٌ الذّاتي والطلقي لاقتناعه ؛ 
وفرادته تعرّضه . هو واتباعه . لمخاطر الانكماش على الذات » 
والانغلاق الذي یواجهه النبي بنسج علاقات وروابط مميّزة مع ربه الذي 
يستوحي منه رسالته ( حالة النبي الأخلاقي : اما جئت لأتمم مکارم 
الأخلاق ) . أو بنسج علاقات خاصة مع تلامذته ( حالة العلم 
لر . إن مرحت > أو القيادة الباهرة سواء كانت شخصيّة أم 
تیه تشکل ضمانة هشَّة » لأنها معرّضة , بسبب ظهور الأنبياء 
لدجالین + لخاطر الاهانات وتحجر قلوب الناس . 


3- هل الظاهرة النبويّة صنفٌ معرّض للزوال ؟ إن معظم احرکات 
النبويّة التي تأسست بنجاح » نزعت إلى القول بأن سلسلة النبوة قد 
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ختمت نم ظهور نها (خاتم الأنییاء ؛ لا نبي بعده ) . هذا معناه أن 
الأمل النبوي ینغلق على نفسه حتی قبل تحقیق الوعد بالذات ؛ وأن الأمل 
يخلق بنفسه شروط تحققه الذاتي / الخاص . وإذا علَّمنا هذه الأطروحة 
الغيبيّة » سنجذها في صورة القول ب « نهاية التاريخ » . 


4 - تقوم بين النبي والتراث علاقات مركبة ‏ لا يكن الافصاح عنها 
افصاحاً مناسباً من خلال تورية القطع ‏ ولا من خلال رموز التكرار 

زد على ذلك أن الظاهرة النبوية تيز د بعض الحركات الاجتماعية بقدر ما 
تتأسس هذه الحركات على أساس وعي بالغ الحدّة ؛ الوعي بان مجتمعاً 
متأزماً EE‏ المركزية للأخطار . يمكنٌ اصلاحه من خلال 
إصلاح قيمه . 
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3 | نخبة : (S)‏ »انا 


0 النخبة مُفردة جامعة من معانيها إكبارٌ النجاح الذي جرژه. 
الفاعلو ن الاجتماعيو ن خلال نشاطاتهم . والإكبارٌ هو التقدير والتقويم 
بالّقارنة ؛ ولا يمكننا مقارنة غير القابلين » كا لا يمكّنا الكلام عن النخبة 
الا داخل فرع نشاط . فالنخجة هي زمرة اجتماعية بلغت داخل جاعة 
أكبر أعلى نسب النجاح ۰ ارفع لعایر والُشيراتٍ . وعلیه هناك عدد من 
اللخب مماثل لعدد فروع النشاط الاجتماعي . زد على ذلك . آننا حين 
نعاود « مطارحات مكيافيلي » نجدنا آمام رز آخر للنخبة : هناك طبقة 
حاکمة وأخرى محكومة . الطبقة الحاكمة مفردة (راجع باریتو ) والنخبة 
غير الحاكمة جامعة . آي انها تلض . 

في القابل » يتكلم بعض العلیاء عن نخبة قيادية :3010۳0076 .۶) 
(eanteعdiri‏ اا6 أو نخبة قائدة ؛ ویتکلم بعضهم الآخر عن نخبة 

right Mills: élite du Pouvoir) «‏ 0.11/1 .01 . وتزداد الأمور 
إلتباسا مع الكلام عن « الطبقة » بمعنى أنها « النخبة » . 


1 2 ان اعتبار النخة مفردة جامعة » وزمرة خاصة داخل شريحة 
عقوا ع يهن ان الق رال : لماذا ؟ 


لان هناك غموضاً حول المعيارية الصا حة للتفريق بين حکم الأنداد 


وحكم لاه فا تعلق نين انز الشريحيّة . فا تراه العامة نخبوياً 
قد لا تراه الخاصة. کذلك 4 


- لان هناك تفاوتاً في تقویم ختلف فروع النشاط الإنساني في 
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الجتمع »› وبالتالي لا کن قياس النخبوية الاجتماعية بمقياس واحد 
عام . فبماذا نقيسٌ إذاً ؟ إن ن أوفنباخ لا يحتل المكانة عينها التي يحتلّها موزار 
في تاريخ الموسيقى . 

لأن المجتمع . مجتمع ‏ لا يقدّم منظومة تقويية / قيمية مشترکت 
واحدة » لكل الشرائح الاجتماعية ولكل الفعاليات الجمعية . وإذا 
افترضنا وجود منظومة كهذه » فهل يكن اعتبارها دلي قاطعاً على وجود 
طبقة سائدة قادرة على فرض قيمها الخاصة فوق / وعلى مجمل المجتمع ؟ 


هناك مراتب قيميّة ختلفة . 
2 کشا 3 اذا 2 ۹ تسرائب وطباق الفسروع 


ا ولیس ال عاز ان ۰ فان ال لتر عد ا 
تاج ا ووا وبأن يرى في وجود طبقة سائدة أساس 
هذه المصادفة . زذ على ذلك کون التراتب/أو الطباق التعلّق بالمنجزات 
وب « فروع النشاط » لا يرجم التراتب أو التصنيف القيمي الذي يضعة 
/ یتصوره جهور هذه النجزات أو النشاطات . وبالتالي فإن النظر إلى 
تراتب قيمي معين بوصفه عالياً أو ذا محمول شمولي » إفا يرشدُنا . في 
وقت واحد » إلى وجود هيمنة « طبقيّة » في المجتمع » وإلى إمكان تحول 
هذا الوجود إلى قدرة مُهيمنة يكون نتاججها مائلا في الطبقة السائدة . 
( راجع : 130۳00 الذي يفضل استعمال مفهوم طبقة على مفهوم 


نخبة ) . 
3 - غير أن هذا التصور الأخير له حدوذه الضيّقة جداً . منها : 


(أ) هل الطبقة السائدة قادرة فعلاً على أنْ تفرض إجماعا معيّناً على 
الطبقة المسودة ؟ 
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(ب)هل مفاضللات واصطفاءات الطبقة السائدة عاجزة دائاً عن 
إنشاء مراتب بين الخ ؟ 


(ج) من ال كد آن ظهور وتطور وسائل الاعلام والففون 
۱ الجداميرية ۳3 السا اقباط السب نس : الرباضة ۲ 


رف فطل الفرن ارين ن كان نجاح الخاصّة ( البورجوازية 
مثلا ) معادلاً للتقنین > بعناه رن والتشريعي . لكنَّ حلول الثقافة 
« العامة ) » « الشعبية » ۰ « الحماهيرية » سود د الصورة النخبوية 
الطريفة . 

را ا إا : عما إذا ES‏ وی جر 
الصناعيّة - مع توضم التربية » والحلول الترابط لظواهر مثل ثقا 
« الجمهور » ورياضة « الجمهور » - لا تؤكد الفرضيّة القائلة إن ۳ 
مفردة جامعة ؟ 


4- هل هناك نخبة / نخب » قائدة / حاكمة ؟ يوجد داخل کل 
جموع نخبوي عام » مجموع نخبوي فرعي یتطابق مارب سوه 
الو ثرة أو القادرة على التأثير المباشر في المنظومة i‏ . ولکن علماء 
الاجتماع يختلفون في السمة الفاردة أو الجامعة » المميزة للمجموع الفرعي 
( اخاص ) . إن الکلام عن النخبة الفردة / القائدة یتضمن إتجاما 
فكروياً ماثلا في الحراك « الطبقي » للمجتمع صعوداً وهبوطاً ؛ ويرشدّنا 
إلى تواجه أحديتين فكرويتين » هما : الأحدية العامة المشتركة بين 
الماركسيين والماركسيين الحدد . والأحدية العامة المشتركة بين الليبرالية 
والليبرالية الجديدة . اما ما یسمی الأحدية العالمة Le Monisme Savant‏ 
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فإنها تعترف بوجود تنوع وتعلد للنخب القائدة . - Mils: : ri‏ .ئC(‏ 


élite: Militaire, Economique et Politique aux U.S.A.) 


5- تصطدم الأحدية العلمية 3 بوجهيها الأميركي (میلز) والفرنسي 
( بوردییه وليواندوسكي 34 بالاعتراضات التالية : 

() بینها یصف ميلز التشابك بين شريحة النخبة. بأنه ظرفي في جزء 
منه » یصفه بوردییه بأنه بنيوي . 

(ب) هناك مجتمعات تسودُها طبقة قياديّة مغلقة عامه6 
en‏ لط . في هذه الحالة » الولادة كافيةٌ لتعيين انتماء الفرد إلى 
النخبة أو اللانخبة . وتعيين أثره المقبل في جوانب الحياة الاجتماعية . 

(ج ) هناك مجتمعات أيضاً تسوذها طبقة قائدة 60138556 
Dirigeante‏ « ویتم التعيين فيها وفقاً لمعايير معلنة . ووجود الطبقة 
القائدة له شروطه » منها : درجة قويّة من التمركز السياسى ؛ قدرة 
الطبقة القائدة على الحد من الحريّات » وعلى تدجين المحكومين للانقياد 
وراء الحاكمين (حكم بلا مُعارضة ) . 

( د ) في الجتمعات الصناعية الحرّة » هناك تنوع / تعلّد في النخب 
القائدة التي تصودها علاقات التغالب ( راجع 0084114 ) والتسال 
(Pacification) . (Coopération)‏ , 
وآخر » بين ظرف وآخر رل فرنسا والولايات المتحدة ۶ لبنان 
والسعودية ) 3 وذلك عقتضی التباین في التمرکز الاداري وانتظام التر بية ۱ 


رو ) إن الأحدية العلمية ( ميلز ومتابعوه ) تسترجع جوهر النظرية 
الوظيفية ( من سان سيمون ( ۱۸۰۷) ۰ مرورا بكارل مانهايم ( نخب 
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الادارة والتتخیم / وخب الترويج 3 الفلش 2 الانفلاش ) وبارسونز 
وکیلر » وصولا إلى ماركوز وهابرماز ) > القائلة بتعاون حرام اليه 
حفاظاً على « النظام » ۱ لكنّ ميلز يضيفٌ إلى هذه النظرية تفسیرا يقول 
إن هذه الشرائ ئح تتعاوزلإن النظام يضعها في موضع . المهيمن / المسيطر . 
ومن سوء حظ هذه النظرية أننا نلاحظ في الواقع تنازعاً واحتلافاً وتغالاً 
بين شرائح النخب القائدة . 

وول لول ای ی بالات تساه سره 
في جمعات : 

- مجمم عسكري ‏ صناعي » 

- مجمع اقتصادي - صناعي » 

- مجمّع فكري ‏ سياسي ( في مناخ الأزمات الحضارية ) . 

(ح ) في الصين القديمة كانت السلطة قائمة على الثقافة وملكية 
الأراضي ؛ وني النمط المثالي للمستبد الشرقي (۱۷۱00801 .01) . تعود 
السلطة إلى النخبة 000 وني كل MNE‏ 
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نظر ی : Théorie‏ 


تا يرتدي مفهوم النظرية في علم الاجتماع عدة معانٍ ريما تكون أكثر 
تنوعاً واختلافا ما هي عليه في علوم الطبيعة . ويلاحظ مرتون أن عالم 
الاجتماع يميل إلى استعمال كلمة نظرية كمرادف للطرائقية » للأفكار 
المرشدة . لتحليل المفاهيم > لتفسيرات الوقائع بعد وقوعها . للتعميمات 
التجريبيّة » للاشتقاق والتقنين » وللنظر بالمعنى الدقيق للتنظير . وإذا عنينا 
بالنظرية » في معناها الدقيق مجمل المقترحات والقضايا التى تشکل نظمة 
أو منظومة فلا بد من الأخذ بلاحظات مرتون ؛ ومن القول إن مفهوم 
النظرية كا هو مستخدم في علم الاجتماع لا يمكن حصره في معنى دقيق 
واحد وأخير . وعليه فإننا نجد في علم الاجتماع استعمالين لمفهوم 
النظرية : النظر بالمعنى الدقيق » والنموذج التمشلي للواقع الاجتماعي 
الدروس . من هذه النماذج التمثلية نذكر ۰ تحليل المنظومات » التحليل 
البنيوي . التحليل التبادلي . وهذه النماذج التمثليّة مکنتنا من تعقل 
ظواهر اجتماعية مثل علاقات القرابة » كانت الفوضى الظاهرة في 
أحكامها التحريمية تحول دون اكتناهها ( راجع البنية والبنيوية ) . 
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Psyché (Ame) : سن‎ 65 


0 تقول الأسطورة : كان ذات يوم هناك ملكة لها ثلاث بنات 
فاتنات ؛ كراهن تدعى النفنين )Psyché(‏ . وكان اها يفوق قدرة 
لغات البشر على وصفها . النفس هي فینوس الخارجة من الموج ۰ اللففة 
بزخرة عذریتها ( ورقاء ا . وهي العذراء . الورقاءُ » التروكة » 
الباكيةٌ في عزلتها ؛ الشابة التي لا زوج ها سوى الوت + والضوت الذي 
لا جرم له « هبط فيه» مشكلة النفس آنها عذراءُ ساذجة ترغب في 
فق ة زوجها » المرموز إليه بالموت. تعبد پان ( إله الإزدواج » رأسه تيس 
وم حيوان » إله اهلع والالتباس ) ۰ وتذهب بعیدا في ضياعها بحثاً 
عن اب ؛ حب الله وحب مخلوقاته . 
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Fonction / Function ۰ الوظيفة / الدّالة‎ 


0 استعاز علاء الاجتماع مفهوم الوظيفة من علم الاحياء ( الوظيفة 
السكريّة التوليدية » عند كلود برنار ) ومن لغة التنظيمات ( وظيفة 
قيادية / تدبيرية » وظيفة عامة ) . ویترتب عى هذا الاصل الُستعار عدَةٌ 
مصاعب معلومية ( معرفية علمية = ابيستمولوجيّة ) : منها أن مفهوم 
الوظيفة قد يتضمَّنٌ تشبيهاً لكل منظومة اجتماعيّة بجسم أو بمنظمة 
تنظيم ؛ ومنها امكان ادخال طريقة تفسيرية من النمط الغائي ( السببي ) 
الذي ینتسب انتساباً مُريباً إلىفلسفة العلل الغائيّة . 


1 من الملاحظ أن علم الاجتماع ما زال یغوی ‏ في بعضه . بغواية 
المدرسة العضويّة ( العضوانية )؛ وأن المدرسة الوظيفيّة من الطراز المطلق 
( راجع نقد مرتون ال اه إلى القول بأن 
كل مؤسسة لها وظيفة بالنسبة إلى المجتمع في کلیته . زد على ذلك أن 
بعصو ل الاجتماعلم ينجوا دائها من غواية القول إن المجتمعات 
منظومات ادوار أي شبكات منظمات أو منظمات فوقية ة مكونة من 
تنظيمات أدن . وعيبٌ هذا التصور أنه يمل تفريقاً أساسياً : ففي الواقع 
يتضمَنٌ كل جتمع ‏ > كل اجتماع » منظومات اجتماعية فرعية منتظمة , 
كما يتضمن منظومات تواقف غير منتظمة بمعنى أن كل فاعل اجتماعي 
يمكنه التصرف بقتضى خياراته . مفاضلاته ‏ ولس لطي ا ي 


اعراف ومعايير صريحة . 
2- إن مفهوم الوظيفة يتضمن مفهوم المنظومة . لکنه لا يتضمّن 
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انتاء النظومات الاجتماعية إلى فئة منظومات خاصة كاطيئات الحية . ولا 
يتضمّن امكان ردُها إلى نموذج التنظیمات ذات الأصل البشري . الا أن 
المناطقة ([۱۵۵6 ۶1 1167006) اعترضوا على مفهوم الوظيفة . فحاولوا 
التبيان أن تفسير ظاهرةٍ اجتماعية بوظيفتها هو ضربٌ من اللغو ( كالقول 
إن المؤسسة قائمة لأنها قائمة ) ؛ وهذا نصحوا علماء الاجتماع بالإقلاع عن 
استعماها في علمهم . 

3 - وجد علماء الاجتماع ( مرتون مثلاً ) مثالات عدَّة لا یتحول فيها 
مفهوم الوظيفة إلى مفهوم لخو أو غائية فلسفية . فتساءلوا : لماذا تفرز 
الأحزاب السياسية › وبشكل مألوف < J‏ الات شتا » ؟ لاحظ مرتون 
أن وظيفة هذ « الآلة » اجتذاب الناخبين من الطبقات الشعبية والحفاظ 
عليهم بمدّهم بخدمات إغاثة وضمان اجتماعي لم تكن الدولة تقدّمها 
هم . هذا يعني أن وظيفة الآلة تفسّر وجودها بالذات : وهو هوالرّد على 
طلبات غير ملا في مكان آخر . 


وهذا ما ذهب إليه دوركسيم في كتابه [ قواعد المج الاجتماعي 
العلمي ] حين آکد على أن التحليل الاجتماعي العلمي للمؤسسة يجب 
أن يتناول في وقت واحد : الأسباب التي آدت إلى قيام المؤسسة » 
والوظيفة التي تسیمح لها بالبقاء والاستمرار . 


- إذاً » المقضود بالتحليل الوظيفى هو التفسير الذي يمكنه مساعدتنا 
على الإحاطة و ب سوا في غياب المعلومة التاريخية حول 
مسار تكوينها » أم في غياب الرجوع إلى العلومة التاريخية المتوفرة . مثال 
هذا التحليل اوي نجژه في کتاب کلود ليفي - ستروس : « الى 
الأولية للقرابة» حيث يدرس الأنامي (Ethnologue)‏ عون بلا كتابة » 
وجهل كل شيء عن مسار تكوين المؤسسات التي يلاحظها . اما في 


20 


المجتمعات الصناعية فقد لاحظ بارسونز أن مؤسسة العائلة الواسعة هي 
مؤسسة لا وظيفية » وأن مؤسسة العائلة النووية وظيفية ا 
ذلك القول إنه من الصعوبة بمكان أن نلحظ في مجتمع واحد وفي وقت 
واحد حراكاً اجتماعياً وجغرافياً قوياً وخا ا تدرا منديدا تافو في 
جوار عائلته الأصلية . ذا المعنى يكن تفسير العائلة النووية بوظيفتها : 
تمكين الحراك الفردي المميز لبنية المجتمعات الصناعية . 


- إذا كان التحليل الوظیفی ثابت علمياً كتقنية » فان نتائجه يمكنها 
آن تؤفي إلى مسائل تفسيرية دقيقة : فعندما يتم البرغانٌ عل أن مؤسسسة 
خاصة - مثلا » مجموعة آحکام تحريم زنا الامل / الرهاق 66 - يكن 
تفسيرها بوظيفتها أو بوظائفها + فان مسألة التعرّف إلى كيفيّة فزض هذه 
الأحكام ٠‏ تظل قائمة - هل هذه الأحكام من صنع « مهندس اجتماعي » 
أم من صنع « دستوري ) ۰ ومؤسس » ؟ وهل هي نتيجةٌ مسار اصطفاءٍ 
ثقافي خاضع لخطط من الطراز الدارويني ؟ من الواضح أن التحليل 
الوظيفي عاجرٌ بذاته عن الحسم في أمر الفرضيّات المختلفة التي يكن 
تصورها . 

إن التحليل الوظيفي يمكنه . شين كلاق اة و أن د عند 
له. متوفراً ومفيداً دائما ٠‏ في العلومة التاريخية اة شارت , 
وبالمقابل . يتضمَّنٌ التحلیل التاريخي دائ) أو أحياناً طرائق متعلقة بالتحليل 
الوظيفى . فالتحلیل الوظيفى والتحليل التوليدي هما مساران مُتكاملان » 
مکن الإيضاء بالجمع الدائم بيس لا كان ذلك مكنا . 
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الوظيفانية نية / الوظيفية / الوظافة : - Fonct‏ 


ionna lisme; Functionnalism 67 


هذا الفهوم ينتسبٌ » اليوم » إلى سجل المساجلات بين علماء 
الاجتماع . أكثر مما ينتسبٌ إلى مصطلحاتهم الفنيّة . وبغض النظر عن 
الخلافات وخلفیّاها الفکروية ‏ فان مفهوم ارت الوظيفية ل على 
طريقة لتحليل تالف او الاجتماعية » تشکل بعد تطهیرها وتصويبها 
طريقة مفيدة » وإسهاماً وضعياً . أصيلا في علم الاجتماع . . 

زد على ذلك أن الوظيفيّة معتقد یستخلص من وقائع التفاعل 
والتواقف 3 المميزة للفعل الاجتماعي ۰ نتائج مفرطة وغير ثابتة 3 ظهر 
مصطلح الوظيفية عام ۱۹۳۰ ۰ وبدأ باستعماله علماء الاناسة والانام 
( مالينوسكي ورادکلیف - براون ) . وفي عام ۱۹4۰ لقي الإلهام 
الوظيفاني رشبا ف الولایات المتحدة الأميركية » خصوصا في جامعة 
٠‏ . وصف بارسونز كتاباته الأولى بالبنيوية - الوظيفية . 

جرى التنديدٌ بالوظيفانية بوصفها فكرويّة محافظة . الا أن مرتون 
أوضح أنه يوجد وظيفانية يمينية ووظيفانية يسارية ( قارن نصوص ماركس 
بنصوص بارسونز . مثلا ) . 
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ثقافة : 


أدوار اسطورية : 


ببعية: : 
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1. Action 

2. Action Collective 
3. Aliénation 

4. Anomie 

5. Autorité 

6. Besoins 


7. Changement Social 
8. Communanté 

9. Conflit Social 

10. Connaissance 

11. Consensus 

12. Contrainte 

13. Contröle Social 
14. Croyances 


15. Culture / Culturalisme 


16. Cycles mythiques 


17. Démocratie 


18. Dépendance 


19. Dialectique 


20. Division du Travail 


21. Elites 


22. Epistémologie 
23. Etat 


Fonction 


Fonctionnalisme 


24. 
25. 


26Groupes 


Historicisme 


Idéologies 


Inceste (Royal) Inceste / Incest : 


Individualisme 
Influence 
Institutions 
Intellectuels 
Minorités 
Mobilité Sociale 
Modernisation 
Mouvemens Sociaux 
Mythe 
Nomadisme 
Normes 


OEdipodie / Oedipe 
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27. 
28. 
29. 
30. 
31. 
32. 
33. 
34. 
35. 
36. 
37. 
38. 
39. 
40. 
41. 


تأهيل اجتماعي 
علم الاجتماع الاحيائي : 
علم اجتماع العنف : 


مقام ۱ 
طباق إجتماعي : 
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42. 00 6 
43. Organisation 
44. Origines 

45. Pan / Panique 


46. Philosophie et Mythologie 


47. Polyarchie 
48. Pouvoir 


49. Prophétisme 


50. Psychanalyse et Philosophie 


51. Psyché (Ame) 
52. Rationalité 
53. Religion 

54. 6 


55. Socialisation 


قم 


56. Sociobiologie 
5 


قمر 


عل 9001010816 . 

la Violence 

58. Statut 

59. Stratification 
Sociale 

60. Structuralisme 
(Structure 


61. Symbolisme Social 
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62. 
63. 6 
64. Théorie 
65. Tradition 
66. Utopie 


كتب صدرت عن دار الحداثة 
السلسلة التاريخية 


١‏ - تاريخ العرب في الإسلام ‏ د. جواد علي و ا 
۲۳ - تطور نظام ملكية الأراضي ف الإسلام 

محمد علي نصر الله رو ونبو هو عمجت 
۳ أصول الاسماعيلية والفاطمية والقرمطية 

برنارد لويس ترحمة حکمت تلحوق ا ی و 


٤‏ - تاريخ الجزائر الحديث 
د. عبد القادر جغلول ‏ ترجمة د. فيصل عباس 
مراجعة د. خليل أحمد خليل وت ا ا 
ه - تاريخ العرب الاجتماعي. تحول التكوين الصري من 
النمط الأسيوي إلى النمط الرأسمالي 


أحمد صادق سعد 81 000 0 E‏ 
؛ - في ضوء النمط الأسيوي للانتاج : نشأة التكوين الصري 
وتطوره ‏ أحمد صادق سعد REE SKS‏ اف ده 


علم التاريخ ج. هرنشو - ترجمة عبد الحميد العبادي . . 
۷ - الجغرافيا توجه التاريخ 

ايست جوردن ‏ تر حمة حمال الدين الدناصوري تجو ان A‏ ار ا 
۸ - مقدمات في تاريخ الغرب العربي القديم والوسيط 

د. عبد القادر جغلول ‏ ترجمة: فضيلة الجكيم SS‏ 
4 - الدولة المملوكية - التاريخ السياسي والاقتصادي والعسكري 

د. إنطوان خليل ضومط م الم و ده 
۰ - المغرب العربي الحديث سمير أمين ‏ ترجمة كميل داغر . 
١‏ - المسألة الشرقية حول القوميات في الدولة العثمانية 

ماركس - ترحة: جوزف عبد الله .. SEE‏ 
۲ - تاريخ اللغة العربية 


جرجي زیدان - تقدیم : د. عصام نور الدين 0 
۳ الدولة الاموية والمعارضة - 3 إبراهيم بیضون aa‏ هی مهرد 


6 - المؤتمر العربي الأول وائقه والنصوص الفرنسية التعلقة به 


د. وجیه کوثرافي ... ره اط وام واد عا ديا کر نوتبن رن 


۰ ل. 
۴۸ل .ل. 


ول .ل. 


۵ ل. 


۰ل .ل 


۳ل ل. 
۸ل . ل. 


۷ 
۲ 


كل ل. 
بل 


۵ _ قراءة في وثائق الوكالة اليهودية في فلنطین - بو على ياسين... ٩۱ل.ل‏ 
5 - تاريخ العلاقات السياسية والاقتصادية بين العراق والخليج 
العري ۳ حسين علي المسري اود مت اا ا E‏ وتو له 


۸ - سوریا وفلسطین تحت الحكم التركي من الناحیتین السياسية 

والتاريخية بازيلي ترحمة : د. يسر جابر - مراجعه : د. منذر جابر . 
٩‏ - الاستعمار الفرنسي في الجزائر . سياسة التفكيك الاقتصادي 

الاجتماعي EAD‏ 
٠‏ - علاقة التاريخ الرأسمالي بالفكر الايديولوجي العربي -مدخل نقدي 
۱ - الفتوحات الاسلامية في فرسا وسويسرا في القرن الثاني والشالث. 

والرابع افجري - ج. رينو- ترجمة د. اسماعيل العري E‏ 
۲ - السياسة الدولية في الشرق العربي 68/١‏ - د. عادل اسماعيل 200-0006 

سلسلة العلوم الاجتماعية 

١‏ _ الاشکالیات التاريخية في علم الاجتماع السياسي عند ابن 

خلدون - د. عبد القادر جغلول 

ترجمة : د. فيصل عباس - مراجمة د. خلیل أحمد خلیل ... ۱4ل.ل. 
۲ - الاأساطر واخرافات عند العرب - محمد عبد العید خان ٣ل‏ ل. 
۳۴ - الادیة الجدلية والتحلیل النفسي - فیلهلم رايش ترجة بو علي ياسين . ال . ل. 
استتناف البد» - محاولات في العلاقة ما بين الفلسفة والتاریخ 


د. وضاح شرارة SII e ob‏ 
© - القرية وسوسيولوجيا الانتقال الى السوق فرج الله صالح ديب ١ل.ل.‏ 
1 - التغيير الاجتماعي وخركات الودة - د. حاتم الكعبي ..... JJ‏ 
۷ - السوسيولوجيا والتاريخ ‏ ل.م. دروبيشيفا لسن الما IIR‏ 
۸ - المدرستان الاقتصادية واليكانيكية في علم الاجتماع 
سوروکن ترجة : د. حاتم الكعبي CEES SES‏ موه یال 


٩‏ - العرب والقيادة ‏ بحث في علم اجتماع القيادة عند العرب 

د. خليل أحمد خليل كان الاو مف وا با نم = ادكه 
۰ - ماهج البحث العلمي - كورغانوف ترجمة : د. علي مقلد . ١٠ل.ل.‏ 
١‏ - نحو سوسيولوجيا للثقافة الشعبية د. خليل أحمد خليل . 


۲ - الطائفية في لبنان.- حاضرها وجذورها التاريخية والاجتماعية 


د. فؤاد شاهين ري ا ل انر ار د دي 
۴ - حول بعض مشکلات الدوله في الثقافة والجتمع العربيين 
2. وضاح شرارة ....... E e‏ هه E‏ تشم رقم ام بو ی و وش وج 
- المرأة في الاسلام - د. هیثم مناع a E‏ 
السلسلة الفلسفية 
۱ - الفلسفة اللغوية والألفاظ العربية جرجي زيدان Ne east‏ 
۲ - الفقه والسياسة . د. سعيد بن سعيد ا و INE‏ 


۳ - العقل والدين وليم جيمس - ترجمة : محمود حب الله ...2 هال.ل. 
4ل مدخل إلى تاريخ الفكر العربي - د. افرام البعلبكي E‏ 
ه ‏ الماركسية والتراث العربي - الاسلامي 

مناقشة لاعمال حسين مروة والطيب تيزيني 

د. نايف بلوز- د. توفيق سلوم. بوعلي یاسین . نبیل 

سلیمان, علي حرب . د. رضوان السيد. فرج الله صالح دیب ۳۰ل.ل. 


3 ما هي الابستمولوجيا؟- د. محمد وقيدي 3 EEA‏ 
¥ الفکر السياسي الاسلامي 
مونتغمري وات - ترحمة صبحي حديدي A A‏ 


۸ - محاورات ف الدين الطبيعي 35 هيوم - تقديم د. فيصل عباس . 
ات مقدمة في تاريخ الفکر السياسي العربي - د. سهیل الق 
السلسلة الاقتصادية 
١‏ - الاقتصاد السياسي 
مدخل للدر اسات الاقتصادية - د. فتح الله ولعلو و 
۲ الاقتصاد السياسي - توزیع الداخیل . النقود والانتماد 
د فتح الله ولعلو ع بع وخ و کر وو هی اتف هو مره 


۳ - الاقتصاد العربي والمجموعة الأوروبية - د. فتح الله ولعلو e‏ 
6 - قانون القيمة والمادية التاريخية 


5-5 


4 4 


الاستخراج لاحكام الخراج 

للامام الحاقظ أبي الفرج بن رجب الحنبلي 

مراجعة : عبد الله الصديق TE‏ ا ا 
مشكلات الاقتصاد الدولي المعاصر ‏ د. حمدي الصباخي . . 
في التعریف بالنقود - د. حمدي الصباخي و و دز 
مدخل إلى الاقتصاد السياسي 

د. عبداللطيف بن اشهنو 7 1*5 


مبادىء الطاقة الشمسية 


د. سهيل فاضل - د. الياس الكبه مو ل ی لوي 


الكيمياء العضوية ‏ د. نعمان النعيمي 1 1 0 وج 
١‏ ِ لكيمياء الكهر بائية, أسسها وتطبيقاتها ۲/۱ 3. محمد محمد الصاوي 


لته القائوية 
القانون الدستوري والانظمة السياسية د. أحمد سرحال . 
قضايا ادبية وفكرية 


في الأدب القارن - عبد الدايم الشوا م 
الجدل الثقافي بين المشرق والغرب - د. عبد الملك مرتاض. . 
الرواية والواقع محمد كامل الخطيب مس نو اام ا 
المادية التاريخية والوعي القومي عند العرب - فرحان صالح. . 
جدلية العلاقة بين الفكر العربي والتراث - فرحان صالح . . 
الممارسة النقدية 

بيلنسكي ترجمة : د. فؤاد مرعي - مالك صقور N‏ 
'ابن خلدون معاصرا 

د. محمد عزيز اخباي ‏ ترحمة : د. فاطمة الجامعي الحجبابي . . 


أزمة القصيدة الجديدة ‏ د. عبد العزيز المقالح SA‏ 
منهجية ابن خلدون التاريخية ‏ د. محمد الطالبي SE‏ 
مقدمة في علم الادب - د. فؤاد مرعي الخ ی من 
الجهل في معركة الحضارة ‏ غالب هلسا eg‏ 
أدب السجون - نزیه أبو نضال O‏ ا ا ا 


البنيوية والتاريخ أدولفو باسكيز - ترجه : مصطفى' المسناوي 


ل.ل 
؟ال.ل. 
؟ال.ل. 


ل.ل 


هال.ل. 


J. JV ۰ 


